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Los géneros literarios de la sagrada Escritura 


La exégesis de los Apóstoles 


(Conclusión) 


IV 
Hay en la exégesis de los Apóstoles otra declaración, que 
no siempre es fácil distinguir de la precedente, porque no 
siempre podemos determinar ¡por la letra la intención for- 
mal del Apóstol que la cita. El que llamamos sentido evan- 


gélico es una explicación lógica del sentido histórico, a la 


manera que se explican los principios en las conclusiones que 
llevan implícitas. El sentido que llamamos, acaso impro- 
piamente, acomodado, se funda en la analogía de las ideas 
o palabras de la Escritura citada, con el asunto que el Após- 
tol trata. Por eso, con más propiedad pudiera llamarse sen- 
tido de analogía. Esa analogía, si no constituye siempre un 


- argumento demostrativo, como los anteriores, todavía sir- 


ve en gran manera como medio de exposición doctrinal y 
amplificación oratoria. Semejante empleo de la Escritura 
era naturalísimo entre los judios, cuya formación cientí- 
fica y literaria estaba basada en la misma Escritura, de 
donde por necesidad habian de tomar no sólo la doctrina, 
sino también la forma de su argumentación y de su expre- 
sión literaria. No otra cosa vemos en los escritores de la 
Edad Media, y por idénticas razones. Sería larga nuestra 
exposición, si hubiéramos de examinar todos los pasajes 


“ empleados de esta forma. Nos limitaremos a los principa- 


les, comenzando por notar una distinción importante de esa 
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acomodación escrituraria, la que se funda unas veces en la 


analogía de los hechos o ideas, y otras en la sola analogía 


de las palabras. 
* * * 
Esto supuesto comencemos por el pasaje de Jeremías, que 
cita S. Mateo (IL, 17 s.) a propósito de la muerte de los ino- 


centes. El profeta había recibido de Dios la misión, para él 


muy dolorosa, de anunciar la cautividad babilónica. Pero 

a este vaticinio de la justicia de Dios sobre Judá, debía se- 

guirse luego la misericordia, o sea la vuelta de la cautividad, 

la restauración y, ligada a ella, la edad mesiánica. En el lar- 

go vaticinio del profeta, que ocupa los capitulos XXX-XXXI, 
leemos estas palabras: ' ; 


“Así dice Jahvé: 
Una voz se oye en Rama, 
lamentaciones y llantos amargos; 
es Raquel que llora a sus hijos, 
y que se niega a ser consolada, 
porque sus hijos no existen.” (XXXI, 15). 


Jeremías nos pinta con estas palabras los estragos de la 
invasión caldea y el cautiverio. A los cuales siguen luego 
las palabras del mismo Dios, que consuela a Raquel con la 
vuelta de los cautivos y la restauración de Judá. S. Mateo, 
notando la semejanza de las dos situaciones, la aludida por 
Jeremías y la narrada por él, aduce el texto del profeta, 
presentando la segunda como la realización de la primera. 

La relación de los textos es más íntima en otro pasaje de 
Isaias que cita el evangelista (VIIL, 17). Las palabras del 
profeta están tomadas del famoso vaticinio del Siervo pa- 
ciente (LIL, 4), donde el profeta, después de describirnos 


el estado lastimoso, en que a sus ojos se ofrece el Siervo de 
Jahvé, añade: 


66 , , 
Pero él ha tomado sobre sí nuestros males, 
ha cargado con nuestros dolores”. 


Y prosigue declarando cómo el Siervo tomó a su cargo 


» 
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la satisfacción de nuestros males y pecados como víctima 
expiatoria de los mismos. S, Mateo parece fijarse en las fla- 
quezas y enfermedades para ver realizada esta palabra en 
los milagros del Salvador, que curaba todo género de dolen- 
cias físicas: Solo que aquí la relación entre estos dos pun- 
tos de la comparación no pára en esto, ya que el profeta 
miraba en sus palabras al mismo Mesías y a su obra de sa- 
lud universal, y que los milagros del Salvador a esto preci- 
samente se ordenaban. En efecto, con ellos Jesús, además 
de revelarnos la misericordia de Dios, que con El estaba, 
preparaba las almas para la salud, que por su pasión y por 
la fe en ella nos había de venir. 

Aquella tan singular descripción que el Señor hace de 
su misión (Mt. X, 34 ss.), diciendo que viene a traer la dis- 
cordia entre los miembros de la familia, está calcada, en 
un pasaje de Miqueas (VIL 5) que no cita. En él nos pinta 
el profeta la ruina moral de Judá, diciendo: “No os fiéis del 
- amigo, no pongáis confianza en el compañero, guarda los 
secretos de tu boca de la que reposa en tu seno; porque el 
hijo desprecia al padre, la hija se levanta contra la madre, 
la nuera contra la suegra, y los peores enemigos son las per- 
sonas de su propia casa”. La analogía aquí es solo verbal, 
pues el pensamiento del profeta y el de Jesucristo son ente- 
ramente opuestos. 

Es también notable el texto de Isaías, citado no menos 
de cinco veces, o sea, por los cuatro evangelistas y por San 
Pablo en los Hechos de los Apóstoles, texto que todos apli- 
can a la actitud de los Judios en frente del Evangelio. Está 
tomado de la vocación de Isaias al ministerio profético. A 
la palabra del profeta que se ofrece a Dios para llevar al 
pueblo el mensaje divino, responde el Señor: 


“Vete y dí a este pueblo: 
Escuchad y. no entendáis,, 
ved, y, no entendáis. 
Endurece el corazón de este O 
tapa sus oídos, 
cierra sus; Ojos, 
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que no vea con sus ojos ni oiga con sus oidos, 
que su corazón no entienda, 
que no sea curado otra vez.” (VI, 9 s.) 


Sería un error pensar que Dios envia al profeta con el 
fin de endurecer el corazón del pueblo. El ministerio proféti- 
co tiende siempre a la salud. Semejante lenguaje debe ex- 
plicarse por una permisión retórica, por la cual el que ha- 
bla parece consentir en aquello mismo, que a toda costa re- 
chaza. Dios envía a su profeta para traer al pueblo a peni- 
tencia; pero conociendo en su infinita sabiduría las malas 
disposiciones de éste,, prevée que la predicación de Isaías 
sólo servirá para endurecerle, dándole ocasión de resistir 
positivamente a la palabra y a la gracia de Dios. En este 
sentido las palabras del profeta son, al mismo tiempo que 
un consentimiento forzado en la impenitencia del pueblo, 
una profecía de los resultados que tendrá el ministerio de 
Isaías, al cual miraba el Señor y no al ministerio de Je- 


sús o de sus discípulos. Pero era tan grande la semejanza 


de la situación entre una y otra, que tanto el Salvador como 
los Apóstoles exponen su pensamiento con las palabras del 
profeta a: los judíos de su tiempo. Jesucristo es el prime- 
ro que las trae al dar razón de su enseñanza parabólica 
(Mt XIII, 13 ss. l. p.) La razón es la que sigue: las disposi- 
ciones del pueblo eran tales, que los volvían incapaces de 
entender la predicación del reino de Dios expuesto en pura 
desnudez. Preocupados como se hallaban con sus esperan- 
zas terrenas, hubieran tomado la predicación del divino 
Maestro como un absurdo, y al Maestro como un loco o un 
sacrilego. Era preciso dársela envuelta en el vestido de las 
parábolas, para que no les repugnase y fuesen poco a poco 
haciéndose a la verdad. Tal era el intento del Señor; pero el 
verdadero resultado fué muy distinto, porque la mayor par- 
te, no entendiendo las parábolas, ni disponiendo su espiri- 
tu para entenderlas, volvieron las espaldas al predicador de 
: misterios y se dfianzaron más en sus prejuicios. La semejan- 
za con el caso de Isaías es manifiesta, y por eso el Señor apli- 
ca a las turbas de Galilea las palabras del profeta. Con más 


SR y 
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razón las aplica S. Juan (XIL, 40) a los judíos de Jerusalén, 
cuando los milagros del Salvador y sus declaraciones sobre 
su persona, confirmadas por aquellos, echaban a mala par- 
te y, convirtiendo la triaca en veneno, tomaban ocasión de 
ruina de lo que había «de ser motivo de su salvación. Lo 
mismo hacian los judios de Roma ante la predicación de 
S. Pablo (Act. XXVIII, 26 s.) y por esto con igual motivo les 
recuerda y echa en cara las palabras del profeta. 

El mismo capitulo de S. Mateo, v. 35 nos recuerda otro 
texto del salmo LXXVITI, 2, que dice: 


“Abriré mi boca en parábolas, 
manifestaré los misterios ocultos desde los orige- 
[nes del mundo”. 


Tales palabras forman parte de la introducción del salmo, 
y fué sin duda el vocablo parábolas lo que sugirió al evange- 
lista la aplicación del texto a la predicación parabólica de 
Jesús. El mismo Salvador aplica a sus oyentes las palabras 
que Isaias pone en boca de Dios, hablando con sus coetáneos : 


“Este pueblo me honra con los labios, 
pero su corazón está lejos de mi, 
pues en vano me honran, 
enseñando doctrinas y preceptos humanos”, (XXIX, 
(13). * 


- Semejantes palabras convenian perfectamente al estado 
espiritual de los judios como se revela en Mt. XV, 1 ss. 

En el discurso apocalíptico referido por los tres Sinópti- 
cos, el Salvador, describiendo las calamidades de los pos- 
treros tiempos, lo hace con expresiones tomadas de los pro- 


fetas. Tales son por ejemplo “la tribulación, cual no hubo 
- desde el principio del mundo hasta ahora” (Mt. XXIV, 21), 


que se lee en Joel (II, 2) y en Daniel (XII, 1); los trastornos 
cósmicos en que “el sol se ren la luna no dará su 
claridad y las estrellas caerán”, que leemos en Is. (XII, 10 y 


XXIV, 4). En las palabras de Jesús a las mujeres (Lc. XxXItt, 


30) anunciándoles el día del juicio divino, las expresiones; 
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“dirán a los montes: caed sobre nosotros, y a los collados: 
cubridnos”, proceden de Oseas (X, 8). Las mismas y con aná- 
logo intento las cita S. Juan en su Apocalipsis (VI, 16). Se- 
mejante empleo de la Escritura abunda mucho, sobre todo 
en este último libro. Por esto la primera labor del intérpre- 
te es buscar esos pasajes, de los cuales sacará la primera luz 
para la verdadera interpretación del texto apocalíptico. 
Cuando Judas se presentó a los sanedritas ofreciéndose 
a entregarles a su Maestro y pidiendo el precio de su haza- 
ña, estos le señalaron 30 monedas de plata (siclos), mirando 
sin duda al Exodo (XXI, 32) en que se determina la com- 
pensación, que se habia de pagar por un esclavo muerto, ac- 
cidentalmente. Cuando cometida la traición, Judas se aver- 
giúenza de su obra y devuelve el dinero, con que los escru- 
pulosos sacerdotes compran el campo para sepultura de los 
peregrinos, el evangelista ve en este hecho cumplido un va- 
ticinio de Zacarías: “Y tomaron las treinta monedas de pla- 
ta, el precio en que aquel fué apreciado, en que le tasaron 
los hijos de Israel, y los donaron luego para el campo del 
alfarero, según me había ordenado el Señor”. (Mt. XXVII, 
9 s.) Dejando a un lado la dificultad que implica la atribu- 
ción de este texto a Jeremias, en vez de Zacarías, sobre lo 
cual se proponen muchas soluciones, retengamos estos he- 
chos, que el Señor fué estimado en 30 siclos y que estos sir- 
vieron para la compra de un camposanto, destinado a los 
peregrinos. El profeta, en forma figurada, nos presenta a 
Dios haciendo el oficio de pastor con Israel por medio de sus 
enviados. Cansado de este oficio por la indocilidad de las 
ovejas, resuelve abandonarlas a su suerte, y dice a los jefes 
del pueblo, considerados como dueños del rebaño: “Si os 
parece bien, dadme mi salario; si no, dejadlo. Y pesaron mi 
salario, treinta siclos de plata”. Y prosigue ahora hablando 
el profeta en nombre propio, aunque siempre de la misma 
realidad: “Y el Señor me dijo: Arroja al alfarero ese mag- 
nífico salario en que me han apreciado. Y yo tomé los 30 si- 
clos de plata y los arrojé al alfarero, en su casa”. El discur- 
so del profeta no mira al futuro, sino al pasado; pero la se- 
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mejanza entre las dos situaciones, la de Dios, cuyo minis, 
terio de salud es estimado en tan vil precio, y la del Hijo 
de Dios vendido en igual cantidad por los mismos judíos, 


es bien clara, y autoriza la cita del evangelista. La cual no 


- es copia literal, sino resumen del texto hebreo, como otras 


veces hemos visto. 

Un caso análogo tenemos en el siguiente texto del mismo 
Zacarías, citado en S. Mateo (XXVI, 31): “Heriré al pastor 
y se dispersarán las ovejas del rebaño”. (Zac. XIIL 7). 

“El gusano que no se acaba y el fuego que no se extin- 
gue”, citado en Mc. IX, 46, para pintar la pena de los 
condenados, están tomados del postrer versículo de Isaías, 
en el cual se trata de los “cadáveres de los hombres, que se 
rebelaron contra Dios”. , 

Los tres cánticos que contiene el Evangelio de la Infan- 
cia en S. Lucas, son un verdadero mosaico de frases toma- 
das de los salmos sobre todo, que muestran cómo sus auto- 
res estaban nutridos de los Libros sagrados y no acertaban 
a emplear cuando habian de decir.a Dios sus sentires, otras 
palabras que aquellas a que estaban habituados sus labios 
y 'sus oidos. Lo cual se debe tener en cuenta para explicar el 
lenguaje de tales cánticos, pero no para medir su sentido 
por el que tienen las expresiones en el Antiguo Testamento. 

No faltan en S. Juan citas de la Escritura en sentido aco- 
modado, como “el celo de tu casa me devoró” (II, 17), to- 
mado del salmo LXIX, 10; la que en XIII, 18 aplica a Ju- 
das: “el que come mi pan levantó su talón contra mi”, sa- 
cada del salmo XLI, 10, y la otra, que el Salvador aplica a 
los judios (XV, 25): “Me aborrecieron sin causa” del sal. 


mo XXXV, 19. 


Entre los salmos mesiánicos suele ponerse el XXIT en que 
el autor pinta con vivos colores la persecución de que es 
objeto por parte de los malvados que presenta como leo- 
nes, perros, toros, ladrones, que en mil maneras le acosan y ' 
contra los cuales no profiere ni una palabra de aquellas im- 
precaciones que tanto abundan en los salmos. Al cabo el 
Señor oye sus ruegos, lo libra del poder de sus enemigos y 
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, 
puede en el templo, en la asamblea de los justos, contar 
las misericordias de Dios para con él, mover a sus oyentes 
a alegrarse y bendecir al Señor y hasta excitar en las gen- 
tes un movimiento de conversión a Dios. Nada semejante 
leemos en los otros salmos. Son un lejano prenuncio del 
Siervo de Jahvé que Isaías nos presenta en el cap. LOT de sus 
oráculos. De este salmo toma S. Juan las palabras: “divi- 
diéronse mis vestidos y sobre mi. manto echaron suertes” 
(XIX, 24), que se leen en XXII, 19. Por la viveza con que el 
salmo pinta los dolores del justo, y por lo bien que se adapta : 
a la situación del Señor, de él tomó Jesús las palabras en 
que se queja al Padre: “Dios mio, Dios mio, ¿por qué me 
desamparaste”? (Mt. XXVII, 46). Las otras con que entrega 
al Padre su espíritu. (Lc. XXITI, 46), están tomadas del sal- 
- mo XXXI, 6, y estas vemos en los labios de muchos cristia- - 
nos al exhalar el último suspiro. 

Todos estos pasajes no pueden tomarse por profecías 
propiamente dichas, como comprenderá quien lea atenta- 
mente el texto de donde se derivan; “pero, por la semejanza 
de las situaciones del Salvador y del salmista o del persona- 
je justo de que se trata, se adaptan maravillosamente para 
expresar los sentimientos de Jesús y para poner más de re- 
lieve la armonía del Antiguo y el Nuevo Testamento. Tal 
vez en algunos de estos se deba aún admitir, más que una 
simple acomodación fundada en la analogía, la explicación 
de un sentido literal implícito en la letra del Antiguo Testa- 
mento; pues no hay que olvidar que tocamos al más grande 
misterio, del cual depende la salud del mundo y al que se 
ordenan todas las profecías. Y este misterio, que no podía 
ser desde luego declarado abiertamente, lo va el Espíritu 
Santo esbozando y representando en algunos cuadros tan 
subidos de tono, que parecen tocar al divino Mártir del Cal- 
vario. 

En los Hechos hallamos este mismo uso de la Escritura. 
S. Pedro, por ejemplo, aplica a Judas las palabras impreca- 
torias, que el salmista profiere «contra su enemigo: “Quede 
su morada desierta, y no haya quien habite en ella” 
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(LXIX, 26), y las otras del salmo CIX, 8, que tienen el mis- 
mo sentido: “Y reciba otro su oficio” (Act. I, 20). Al mismo 
capítulo pertenecen las palabras de Habacuc (L, 5), que San 
Pablo dirige a los judíos de Antioquía de Pisidia: 


+ 


“Mirad a las naciones y ved, 

pasmaos y volveos estupefactos, 

porque voy a ejecutar en vuestros dias una obra, 
que no la creeríais si os la contasen”. 


Esta obra es la exaltación de los caldeos “pueblo feroz e 
impetuoso, que avanza por la dilatada tierra”. S. Pablo apli- 
ca estas palabras al misterio del Evangelio, que él predica- 
ba, verdaderamente más admirable que la aparición del im- 
perio caldeo. (Act. XIII, 41). 

Otros dos textos toma de Isaias S. Pablo,-en la epístola a 
los Romanos, para declarar el escaso número de los israe- 
litas que recibieron la fe, aunque esos textos en el profeta 
miren al Israel coetáneo devastado y subyugado por los asi- 
rios. Dicen así: “Si el número de los hijos de Israel fuere 
como las arenas del mar, un solo resto será salvo, porque el 
Señor irá hasta el cabo y cumplirá su palabra sobre la tie- 

ra”, (X, 22, s.) Y luego el otro que dice: “Si el Señor de los 

ejércitos no nos hubiera dejado un renuevo, seríamos como 
Sodoma y a Gomorra nos asemejariíamos”. (I, 9). Acaso al- 
guien quiera ver en estos textos un sentido típico y no rehu- 
saríamos aceptar tal sentencia teniendo en cuenta que el 
fundamento formal del sentido típico es la semejanza entre 
el tipo y el antitipo. 

En el capítulo X, hablando el Apóstol de la causa de la 
reprobación de Israel, insiste en el empeño que éste tiene de 
establecer la propia justicia sin atender a la justicia de Dios, 
que nos viene por Cristo. Y para declarar, más que para 
probar, su pensamiento, trae un texto del Deuteronomio, que 
glosa y aplica a su propósito de la manera siguiente: “En . 


“efecto, Moisés escribe que el hombre cumplidor de la justi- 


cia de la Ley, tendrá la vida en ella (Lev. XVITM, 5). Pero la 
justicia que viene de la fe se expresa asi: “No digas en tu 
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corazón: ¿Quién subirá al cielo? esto £s, para hacer des- 
cender a Cristo. O aún: ¿Quién descenderá al abismo? es- 
to es, para hacer subir a Cristo de entre los muertos. ¿Pe- 
ro qué dice? “Cerca está la palabra, en tu boca, en tu cora- 
zón, es a saber, la palabra de la fe, que nosotros predica- 
mos”. (Rom. X, 5-8). Las palabras glosadas se leen en 
Deut. XXX, donde Moisés exhortando al pueblo a la obser- 
vancia de la Ley dice: “Este mandamiento que yo te pres- 


cribo hoy, no está por encima de tí, ni fuera de tu alcance. 


No está en el cielo, para que digas: ¿Quién subirá al cielo y 
nos lo traerá, y nos lo hará oir, para que nosotros lo cum- 
plamos? Ni está del otro lado del mar, para que digas: ¿Quién 
pasará del otro lado del mar y nos lo irá a buscar, para que 
lo conozcamos y lo pongamos en práctica? Mas la palabra 
está cerca de tí, en tu boca, en tu corazón, a fin de que la 
cumplas”. Las palabras que el profeta escribe de los pre- 
ceptos de la Ley, las pone el Apóstol en boca de la justicia 


de la fe personificada, que las glosa, aplicándoselas a sí 


misma. La acomodación es manifiesta y sobre manera dig- 
na de ser notada. 

Y no lo es menos la otra de los vv. 14-21 del mismo capíi- 
tulo, en que habla S. Pablo de la incredulidad judía. Ha- 
biendo terminado la sección anterior con las palabras del 
profeta, “quien invocare al Señor será salvo”, comienza la 
sección siguiente estableciendo la necesidad de la predica- 
ción por enviados autorizados de Cristo. Sobre éstos y su 


ministerio cita a Isaías, que habla de los heraldos de la sa- 
lud de Dios: 


“Qué hermosos son sobre las montañas 
los pies del que anuncia la buena nueva, 
que pregona la paz, 
que anuncia la dicha, 
que dice a Sión: 

Reina tu Dios”. (LIL, 7). 


La salud de Cristo, concluye el Apóstol, es anunciada por 


los mensajeros. Pero no todos escuchan el Evangelio; y 
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aun pudiera añadirse que son pocos los que lo escuchan. Y 
para probarlo trae S. Pablo las palabras del mismo Isaías 
sobre la suerte del Siervo paciente, que no sería creido: 
“Señor, ¿quién ha prestado oídos a nuestra predicación”? 
Y se trataba precisamente del gran misterio de la pasión, 
al cual estaba ligada la salud de Israel y del mundo. “Pero 
¿acaso no han oído, añade el Apóstol, la voz de los mensa- 
jeros? Sí que la han oído”. Y cita para probarlo las pala- 
bras del salmo XIX, 2, donde dice que los cielos predican 
la gloria de Dios y hacen resonar su voz en toda la tierra. 
Es un texto también acomodado para expresar la difusión 
del Evangelio, suficiente, cuando el Apóstol escribía, para 
que los Judios no se pudieran excusar alegando ignorancia. 
Pero en fin, prosigue S. Pablo, tal vez, a pesar de todo, Is- 
rael no ha entendido la predicación evangélica. No es po- 
sible, replica, puesto que los Gentiles la han entendido. Y 
declara esto con dos textos. El uno es de Moisés, que dice: 
“Yo los haré celosos de un pueblo, que no es tal, yo excita- 
ré su despecho contra esa nación, que carece de sentido” 
(Deut. XXXII, 21). Las palabras miran a los invasores asi- 
rios o caldeos, de quien Dios se servirá para castigar las 
idolatrias de su pueblo. El favor que les prestará para es- 
clavizar a Israel, será eficaz para excitar sus celos al verse 
pospuesto a otro por su Dios. La concepción del profeta 
como la del Apóstol, que en él se funda ,es singular. Dios 


parece obrar como la madre con el niño antojadizo y mi- 


moso, que rehusa los obsequios que se le hacen. La madre 
los Ofrece a un extraño, para excitar con esto la emulación 
del hijo, que al fin los viene a reclamar para sí, Tal es la 
situación actual de los Gentiles, hechos objeto de la mise- 


ricordia de Dios con preferencia a los Judíos que se celaban 


precisamente de su incorporación a la fe, aunque sin acep- 
tarla ellos. vd 

Pero aún es más claro el texto de Isaías, que se 
“atreve a decir: “He sido hallado por los que no me busca- 
ban, me he dejado ver de los que por mí no preguntaban”. 
(LXV, 1). Las palabras del profeta hablan de Israel, pero el 
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Apóstol las aplica a los Gentiles para expresar la conduc- 
ta misericordiosa de Dios hacia ellos y su fiel corresponden- 
cia a la gracia del Señor. En cambio aplica a Israel las pa- 
labras siguientes: 


“Todo el día extendí mis manos hacia un pue- 
| [blo rebelde, 
hacia los que caminan por la senda mala, 
al capricho de sus deseos”. (Ib. v. 2). 


El capitulo XI, que trata de la reprobación de Israel, nos 
“ofrece también algunos ejemplos de textos empleados en sen- 
tido acomodado. A la pregunta de si Dios reprobó a su pue- 
blo, contesta con las palabras de Dios a Elías: “Me he re- 
servado siete mil hombres, que no doblaron su rodilla ante 
Baal (1 Reg. XIX, 18). Que quiere decir: Cuando la preva- 
ricación parecía más universal, en Israel aún quedaban un 
crecido número de fieles a Dios. Tal sucede ahora, agrega 
el Apóstol, porque fué hallado un resto que creyó y recibió 
la gracia de su elección. Pero de los demás, ¿qué diremos? 
“Que Dios les ha dado un espíritu de torpor, ojos que no 
ven, oídos que no oyen hasta el dia de hoy”. El texto está 
calcado en Deut. (XXIX, 4), en donde dice Moisés a Israel: 
“Mas el Señor no os ha dado este día corazón que entienda, 
ojos que vean, oidos que oigan”, y luego Isaís dice también 
por su cuenta: “Porque el Señor ha derramado sobre vos- 
otros un espíritu de torpor, ha cerrado vuestros ojos, los 
profetas; ha echado un velo sobre vuestra cabeza, los vi- 
dentes”. (Is. XXIX, 10). Ninguno de estos textos mira a los 
tiempos mesiánicos, que el Apóstol tiene presentes; pero, 
en virtud de la semejanza de situación entre la época anti- 
gua y la actual, S. Pablo se cree autorizado para aplicar los 
referidos textos a los israelitas, a quienes tan inútilmente 
predicaba el Evangelio. El hecho resulta aún más claro en la 
cita siguiente, que toma del salmo imprecatorio LXIX. En és- 


te, el justo perseguido pide a Dios justicia contra sus ad- 


versarios, diciendo entre otras cosas: 


vo 6 ndo. 
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“Que su mesa sea una trampa para ellos, 
un lazo en medio de su seguridad. 
Oscurézcanse sus ojos y no vean, 
haz que vacilen sus riñones para siempre. 
Derrama sobre ellos tu cólera, 
y que el fuego de tu furor los alcance. (LXIX, 23 ss.) 


El capitulo termina, sin embargo, anunciando un miste- 
rio, el de la conversión general de Israel, cuando la masa de 
los Gentiles haya entrado en la Iglesia. Y ve el Apóstol este 
misterio anunciado en varios pasajes del Antiguo Testamen- 
to, que junta en un bloque. La idea de éstos es mesiánica, 
pues todos predicen la libertad de Israel, el perdón de sus 
iniquidades, la renovación de la alianza con su pueblo. San 
Pablo los interpreta en sentido amplísimo, según el princi- 
pio canónico de que favores sunt ampliandi, y más aún cuan- 
do proceden del beneplácito generoso de Dios. Puesto que 
todas estas cosas no se han cumplido aún para Israel en el 
principio del reing mesiánico, síguese que se cumplirán al 
fin. Y prescinde aqui de la solución, antes dada para salvar 
la fidelidad de Dios, de que un resto de Israel había recibi- 
do la fe. Le parece ahora una solución demasiado restrin- 
sida para ser definitiva. Aquella no puede responder al. sen- 
tido pleno de las promesas divinas emanadas de la miseri- 
cordia de Dios. Veamos ahora los textos: 


“El libertador vendrá de Sión, 
; y apartará las iniquidades de Jacob; 
y ésta será mi alianza con ellos, 
cuando yo quitare sus iniquidades.” 


Tal es el texto del Apóstol (Rom. XI, 26 s.) Vengamos 
ahora a los textos originales de los profetas. Dice Isaias 
(LIX, 20) según los LXX: 


“Y vendrá por amor de Sión el libertador, 
y apartará las iniquidades de Jacob; 
y ésta será mi alianza con ellos.” 
Y en XXVII, 9, también según la versión de los LXX: 
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“Por esto será quitada la iniquidad de Jacob, 
y ésta será su bendición, 
cuando yo quite su pecado, . 
cuando reduzca todas las piedras de los altares a 
[menudo polvo.” 


El Apóstol para formar la cita que hemos trascrito, jun- 


tó estos dos pasajes, los cuales interpretados a la luz del 
principio antes indicado y del otro que S. Pablo aduce de 
que los dones de Dios son sin arrepentimiento (XI, 29) lo lle- 
van a la conclusión de la vocación final de Israel. 

Hay en I Cor. IX, 9, una cita digna de nota. Habla S. Pa- 
blo de los derechos que tiene el Apóstol a vivir de su minis- 
terio y trae a este propósito el texto del Deut. (XXV, 4): ¿No 
pondrás bozal al buey que trilla”, agregando, que la ley no 
fué dada por los bueyes, sino por los hombres. Es fácil en- 


tender la razón de la cita. El precepto deuteronómico es la 


expresión de un sentimiento de equidad natural, que tiene 


mayores y más importantes consecuencias que la señalada 
en la Ley. 

Las palabras del salmo XXIV, 2: “Del Señor es la tierra 
y cuanto la llena”, con que el salmista expresa el dominio 


soberano de Dios sobre la creación, lo trae el Apóstol para 


probar la licitud de todos los alimentos, pues siendo todas 
las cosas de Dios, como obras suyas, siguese que todas han 


de ser buenas, y que su uso no puede manchar. (Cfr. Gen., 
IL, 31). 


Es de notar la cita, no literal, de XIV, 21, que dice: “En ' 


lenguas extrañas y por labios de otros hablaré a este pueblo, 


y ni aun así me escucharán, dice el Señor”. Y añade el Após- 


tol que las lenguas no son para los fieles, sino para los in- 


fieles y rebeldes. En el Deut. XXVIII, 49, vaticinando Moisés 


la prevaricación de Israel le anuncia también que Dios le 
enviará un pueblo feroz, rápido en su carrera, de lengua 
desconocida. Este será el instrumento de la justicia divina 
para volver a Israel a la senda de su deber. Tal pueblo se- 
rá sin duda el asirio o el caldeo. 


Isaías en su vaticinio contra Judá (XXVII 11 ss.) pre- 


Ls 
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dice también al pueblo asirio como ministro de la venganza 
de Dios. El texto del profeta no es del todo claro. Parece 
comenzar poniendo en boca de los habitantes de Jerusalén 
palabras de burla contra el profeta: 


« “¿A quién pretende enseñar la sabiduría? 
¿A quién quiere hacer entender la revelación? 
¿A los niños apenas destetados, 

que acaban de dejar el pecho?” (v. 9). 


- Siguen tres versos de palabras intraducibles, al parecer 
palabras de burla contra el profeta, que a juicio de sus bur- 
ladores balbucea cosas sin sentido. Pero replica a sus bur- 
ladores con el mismo tono anunciándoles la invasión de los 
asirios: 

“Sí, balbuciendo una lengua extraña, 
se hablará a este pueblo. 
Se le había dicho: He aquí el reposo; 
dejar descansar al que está fatigado, 
ved aqui el alivio: 
pero no han querido entender.” 


Y pone en boca de Dios las palabras de burla que antes 
le dirigian a él los habitantes de Jerusalén, aludiendo a la 
lengua de los invasores que no entendían, y concluye: 


“Para que ellos caminen y caigan de espalda, 
para que se estrellen y sean cogidos en el lazo.” 


Con estos preámbulos vengamos a la declaración del 
texto. Cuando los profetas hablan de un pueblo que habla 
lengua extraña y para Israel desconocida, sin duda que no 
se refieren a ningún don de lenguas. Sólo quieren señalar 
que el pueblo ese era lejano, y su lengua nunca oida en Pa- 
lestina, por lo cual les debía causar mayor espanto. Y es 
claro que este vaticinio no se hace al pueblo fiel y sumiso a 

-la Ley; sino al pueblo rebelde y en castigo de sus infideli- 
dades y rebeldias. Luego, dice el Apóstol, no. es tan gran 
don ese de hablar y oir lenguas extrañas, cuando precisa- 
mente Dios se lo promete a Israel al amenazarle con su cCas- 
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tigo. Muy otra es la promesa del don de profecia, hecha al 
pueblo fiel y que va siempre unida con la promesa de la 
edad mesiánica como se ve en Joel (Il, 28-32) y en Jere- 
mías (XXXI, 34 ss.) 

El capítulo XV de esta epistola está Ar a la re- 
surrección de Jesucristo y de sus fieles. El Apóstol, entusias- 
mado ante la victoria sobre el pecado y la muerte, que es, 
en suma, la victoria consumada de Jesucristo, prorrumpe en 
aquellas exclamaciones: 


“Fué devorada la muerte por la victoria. 

¿Dónde está, oh muerte, tu victoria, 

¿dónde está, oh muerte, tu aguijón? 

El aguijón de la muerte es el pecado, 

la fuerza del pecado es la Ley. 

Gracias sean dadas a Dios, 

que mos dió la victoria por Jesucristo nuestro Se- 
[ñor.” (XV, 55 ss.) 


El primer verso de la cita es de Isaias (XXV, 8) en su va- 
ticinio apocalíptico, y S. Pablo lo cita según se lee en Teo- 
doción, que, si no concuerda con el hebreo, puede reducir- 
se a él con facilidad. Efectivamente, el profeta nos pinta 
la manifestación definitiva de la bondad de Dios para con 


todos los pueblos, a los cuales ofrecerá un banquete en la 
montaña santa, y dice que 


“Destruirá la muerte para siempre; 
el Señor, Jahvé, enjugará las lágrimas del rostro 


[de ellos, 
y borrará el proto de su pueblo de sobre la haz 


[de la tierra, 
porque el Señor ha hablado.” 


Los otros dos versos son de Oseas (XIII 14), y hablan de 
la deseada resurrección, esto es, de la restauración de 
Efraim, después del castigo que Dios le infligirá. La letra 
del Apóstol no se ajusta ni al griego ni al hebreo, los cua- 


les, aunque difieren algo, convienen sin embargo en el sen- 
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tido, del cual difiere algo el que nos da San Pablo. En efec- 
to, el profeta nos describe el castigo de Efraím, su restau- 
ración, deseada de Dios, pero impedida por la impeniten- 
cia del pueblo. Entonces el Señor llama de nuevo a los minis- 
tros de la muerte y del seol, para que vengan a consumar 
su obra. El sentido es, pues, distinto del del Apóstol, que sin 
duda toma el texto en sentido acomodado, para expresar 
con él su propio pensamiento. 

Es verdaderamente hermosa la cita de Isaías (LIV, 1) en 
Gálatas (IV, 27). El profeta prorrumpe en manifestaciones 
de alegría a la vista de Sión restaurada: 


“Regocijate estéril, que no has dado a luz, 
entona fantos de aisla, tú que ignoras los do- 
[lores del parto, 
porque los hijos de la abandonada serán más nu- 
[merosos 
que los hijos de la que tiene marido, dice el Se- 
[Gñor.” (LIV, 1). 


La aplicación de estas palabras a la Iglesia cristiana fi- 
gurada por Sara, primero estéril y luego madre del hijo de 
las promesas, en quien todas las naciones recibirán la ben- 
dición de Dios, es hermosa y muy apropiada. En cambio 
deben tenerse por una simple acomodación verbal la del 
salmo LXVITI, 19 en Efes. IV, 8. 


“Subiendo a las alturas llevó consigo la muche- 
[dumbre de los cautivos, 
repartió presentes a los hombres.” 


El salmo dice de esta maneta: 


“Tú subes a las alturas llevando la muchedum- 
bre de los cautivos, 
tú recibes los presentes de los hombres.” 


El texto no es propiamente mesiánico, pues habla del 
Señor como rey de Israel, que libra a su pueblo de sus ene- 
migos, que toma posesión de la montaña santa de Sión, don- 
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de recibe los homenajes de los hombres. El texto griego con- 
cuerda con el masorético, pero el Apóstol acomodándolo a 
su propósito, cambia la segunda persona por la tercera y el 
verbo recibir por dar, para aplicarlo a Jesucristo, que, sen- 
tado a la diestra del Padre en las alturas, reparte a los hom- 
bres los dones de sus gracias. 


y 


El sentido tipicd, según Santo Tomás, es el sentido conte- 
nido en las realidades materiales de la historia sagrada, to- 
madas por Dios como signos de otras realidades futuras. Se 
diferencia pues este sentido del literal, sea histórico, sea 
evangélico, y aun del acomodado o de analogía, que si es 
propiamente tal, no es sentido de la Escritura, sino de los in- 
térpretes de ella, en que aquellos se hallan expresados por 
las palabras del texto sagrado inmediatamente, de una ma- 
nera expresa formal o implicita, mientras el tipico se halla 
contenido en las realidades materiales de la letra como la 
cosa significada en su signo. Tales sentidos no son tan fre- 
cuentes en el Nuevo Testamento. Señalaremos los que nos 
parecen más claros, sin que con esto queramos afirmar que 
sean los únicos. 

S. Mateo (H, 15), hablando de la vuelta de Jesús desde 
Egipto dice haberse hecho para que se cumpliese el dicho del 
profeta: “De Egipto llamé a mi hijo”. Estas palabras están 
tomadas de Oseas (XI, 1), que los LXX leen asi: “De Egipto 
llamó Dios a sus hijos”. Los expositores antiguos que leian 
el texto griego, no encontraban las referidas palabras pro- 
féticas en ninguna parte; S. Jerónimo toma de aqui ocasión 
para mostrar el valor de la nueva versión, que tantos conde- 
naban, señalándoles en ella el texto original de Oseas, que 
dice como el evangelista: “De Egipto llamé a mi hijo”. Pero 
tanto uno como otro texto se refieren a la subida de Israel 
desde Egipto, en los dias de Moisés, siendo por tanto indife-' 
rente para el sentido el singular o el plural. Y la sustitución 
de la primera persona por la tercera tiene explicación paleo- 
gráfica sencilla en hebreo. Resulta, pues, que Israel, el pri- 


| 
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- mogénito de Dios, según Ex. IV, 22, es el tipo del Hijo Uni- 


génito, que sube también de Egipto a la tierra de promisión 


para realizar su obra de salud universal, figurada por aque- 


lla salud de Israel. Pero aquí termina la semejanza, ya que 
para Israel había sido Egipto el país del cautiverio, del que 
el Señor lo sacó, y para Jesús fué el refugio contra el furor 


- de Herodes. 


Tenemos también por sentido típico la cita de Daniel 
(IX, 27), que se lee en Mt. XXIV, 15. Sin duda que “la abo- 


- minación de la desolación” mira a la profanación del tem- 


ANS 


plo por Antíoco IV, la cual tenía el profeta siempre ante los 
ojos. Esa profanación es el tipo de la definitiva, que predice 
Jesucristo en el pasaje citado de su discurso apocalíptico; 
así como luego sirve al profeta de expresión para describir 
la otra profanación mayor, que será la del Anticristo, figura- 
do por el rey de Siria. (XII, 11). 

S. Juan ve cumplido el precepto del Éxodo (XII, 46), de 
no romper hueso al cordero pascual, en el hecho de que los 
soldados no rompieron las rodillas a Jesús como a los ladro- 
nes, por encontrarlo ya muerto (XIX, 36). El cordero pascual, 
que se sacrificaba y comía en memoria de la libertad de 
Egipto, era a los ojos del evangelista el tipo del Cordero de 
Dios, que con su muerte nos libra de la servidumbre del pe- 
cado para volvernos a la libertad de los hijos de Dios. 

Más dificil es explicar el segundo texto: “Miraron hacia 
aquél a quien atravesaron”, tomado de un pasaje oscuro 
de Zacarías (XII, 10). La explicación que del texto nos da 
A. von Hoonacker, nos ofrece una hermosa interpretación 
mesiánica del texto en cuestión. No son raros los pasajes an- 
tiguos que, hablando de Jahvé, Dios de Israel, se leen luego 
aplicados a Jesús por los Apóstoles. Es precisamente una de 
las más expresivas maneras de declararnos su fe en la divi- 
nidad de su Maestro. Pues bien, von Hoonacker lee así el 
texto del profeta: “Yo derramaré sobre la casa de David y 
sobre los habitantes de Jerusalén un espíritu de gracia y de 
oración, y elevarán sus ojos hacia mí. Sobre el que ellos 
atravesaron, se lamentarán, como se lamenta sobre un hijo 
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único y llorarán como se llora sobre un primogénito”. Y 
prosigue el profeta describiendo la lamentación, que €s una 
lamentación de penitencia por las ofensas idolátricas come- 
tidas contra su Dios. La aplicación del texto a Jesús crucifi- 
cado es sin duda sugerida por el verbo traspasar que en el 
profeta es metafórico y en el evangelista mira a la lanzada 
de Jesús. Las idolatrías antiguas del pueblo seriam, según 
esto, el tipo de los ultrajes sufridos por Jesucristo, de los 
cuales la lanzada vino a ser el último. 

En 1 Cor. X, S. Pablo dirige una exhortación a los corin- 
tios, tomando pie de la historia israelita del desierto. Todos, 
dice, alcanzaron la libertad de Egipto, todos pasaron el Mar 
Rojo, todos fueron testigos de los prodigios obrados en su 
favor; pero no todos entraron en la tierra de promisión a 
causa de su espiritu rebelde. Todo esto les sucedió en figu- 
ra (tipo) y fueron escritas para nuestra corrección, en quie- 
nes llega a cumplirse el fin de los tiempos”. Israel habia sido 
elegido por Dios para preparar la venida del Mesias, y asi 
los sucesos de su historia son la ¡preparación, y en cuanto ta- 
les, la figura del Mesías y de su obra salvadora. En el mismo 
principio se funda lo que el Apóstol dice de los dos hijos de 
Abraham, uno nacido en Agar según la carne y otro de Sara 
según la promesa, en los cuales ve figurados el Apóstol los 
dos Testamentos, el uno sometido a la servidumbre de la 


Ley y el otro que goza de la libertad evangélica. (Gal. IV, 
21 ss.) 


* * * 


La Epístola a los Hebreos se distingue de las otras de San 
Pablo, no' tanto por el pensamiento, cuanto por el modo de 
exponerlo. Y en este modo entra la exégesis bíblica, que tien- 
de más al alegorismo usual entre los judios alejandrinos y 
heredado luego por los escritores cristianos de aquella gran 
metrópoli literaria. Por eso nos parece mejor estudiarla 
aparte. 

Y ante todo hemos de advertir que el autor copia sus tex- 
tos de la versión griega, aun en aquellos pasajes que discuer- 
dan algo del original hebreo, siendo necesario recordar aquí 
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la sentencia de S. Jerónimo que dejamos atrás citada. Taim- 
bién difiere de las otras Epíistolas en el modo de introducir 
los textos escriturarios, No se encuentra nunca la fórmula 
del Apóstol como está escrito, de que suele servirse para 
alegar las palabras del Antiguo Testamento. Es asi mismo 
importante notar que, si bien el autor alegoriza al estilo 
de los alejandrinos, pero su alegorismo, cuanto al término, 
“concuerda con los demás autores del Nuevo Testamento, que 
ven en el Antiguo una profecía del Nuevo, sobre todo de 
Jesucristo, La representación del mundo ideal e inteligible, 
E gue nos muestra Filón en la historia sagrada y después de 
2 Filón sus discípulos cristianos, no se halla en nuestra Epís- 
tola. 


El capítulo primero está dedicado a explicar la excelen- : 
cía de Cristo, ministro de la revelación nueva. “Cristo, dice, 
siendo el Hijo de Dios, es superior a los ángeles. ¿Pues a 
cuál de ellos dijo: Tú eres mi hijo, yo te he engendrado 
hoy? Y cuando introduce a su Primogénito en el orbe de la 
tierra dice: Adórenle todos los ángeles de Dios. Y a los án- 
geles dice: Que hizo a sus ángeles espíritus y a sus ministros 
Mamá de fuego. Pero al Hijo: 


Tu trono, oh Dios, por los siglos de los siglos, 
el cetro de tu reino es cetro de equidad. 
Amaste la justicia y aborreciste la iniquidad, 
por eso Dios, tu Dios, te ha ungido, 
con óleo de exultación sobre todos tus compañe- 
ros. (Sal. XLYV, 7 s.) 


Tú, Señor, fundaste la tierra, 
y los cielos son la obra de tus manos. 
Ellos perecerán, pero tú permaneces, 
y todos como un vestido envejecerán, 
y como un manto se mudarán y serán mudados, 
0 pero tú eres el mismo, 
y tus años no pasarán, (CIL 26-29), 


348 1 
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¿A cuál de los ángeles dijo nunca: 
Siéntate a mi diestra 


hasta que ponga a tus enemigos por escabel de tus 


[pies?—(Sal. CX, 1). 

¿No son todos los espiritus servidores, enviados a ejercer 
su ministerio por los que han de recibir la herencia de la 
salud ?”. 

El pensamiento de todo el capítulo es claro. Todo él se 
ordena a probar la superioridad de Jesucristo sobre los án- 
geles. El autor se sirve para exponer su pensamiento de 
una serie de textos bíblicos tomados en muy vario sentido. 
Veamos de examinarlos. 

El primero: “Tú eres mi Hijo, yo te he engendrado hoy”, 
está tomado del salmo 11,7, que es mesiánico. Su tema es 
la exaltación del Mesias a la.soberanía universal de las na- 
ciones. S. Pablo en Act. XIII, 33, lo cita a propósito de la 
resurrección de Jesucristo, por la cual recibe del Padre esa 
soberanía merecida por su pasión. Creemos que la exége- 


sis del Apóstol responde bien al sentido literal del salmo. 


El segundo texto está tomado de la promesa davídica 
(11 Sam. VII, 14), y significa la providencia paternal de Dios 
sobre la dinastía de David, destinada a preparar la obra del 
Mesías y a engendrarlo en cuanto hombre. El texto es me- 
siánico, como la misma promesa, pero sólo por razón del 


término a que se ordenaba la dinastía davídica. El sal 
mo LXXXIX declara este mismo tema más ampliamente 


(vv. 20-38). 

La cita tomada del Deuteronomio (XXXIL, 43) no se lee 
sino en el texto griego en la conclusión del cántico, cuyo 
tema es la providencia de Dios sobre Israel. Después de ha- 
ber hecho hablar a Dios mismo, el profeta termina invitan- 
do a las naciones a aclamar al pueblo (a regocijarse con 
él, dicen los LXX) a causa de la predilección con que Dios 
le distingue y de la venganza que tomará de sus enemigos. 
Los LXX añaden varios versos de invitación a los cielos ya 
los mismos ángeles; entre esos versos está el citado por el 
Apóstol. Esa adoración que a los ángeles se pide es para 
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Dios, y asi la aplicación al Mesías, que no responde al 
sentido histórico, es una adaptación de las palabras sagra- 


- das para expresar la fe del autor en la divinidad de Jesu- 


cristo. 
La cita del v. 7 se lee en el salmo CIV, 4; pero tiene en 


-— hebreo un sentido muy distinto, a saber: “Que hace a los 


vientos sus mensajeros, y sus servidores a las llamas de fue- 
go (los rayos)”. El texto, como se ve, no tiene más que un va- 
lor acomodado, fundado en la versión de los LXX, y el au- 


_ tor lo emplea para expresar la idea de que Dios tiene so- 


beranía sobre los meteoros y hace de los vientos y de los 
rayos sus dóciles servidores. 


El texto que sigue está tomado del salmo XLV, 7 s., que 
es mesiánico, aunque no en la manera que el salmo IT. 
El XLV es un canto epitalámico, que celebra las bodas de 
un rey, cantando sus excelencias, así como las de la reina 
su esposa. Pero este rey lleva sobre sí el peso glorioso de las 
promesas mesiánicas, y a través de ellas le contempla el 
salmista y le describe trasfigurado. Por eso el elohim, que se 
lee en el v. 7, o no es auténtico, o no debe entenderse de 
Dios, sino de la perpetuidad del trono del héroe cantado en 
el salmo, de modo que se ajuste al contexto y a las demás 
cosas que nos dice del rey. Sin embargo el texto por. su sen- 
tido mesiánico, en la forma que dejamos indicada, se adap- 
ta bien a expresar la soberania del Mesias y sus dotes ex- 
celentes. Y en la misma forma le conviene el v. 8 que cele- 


bra su amor por la justicia y el que Dios por esta caúsa le 


tiene. 

Los vv. 10-12 están tomados del salmo CITI, 26-29. Hablan 
de Dios creador de las cosas, las cuales pasan, como tran- 
sitorias y perecederas que son, mientras que Dios permane- 
ce en su inmutable eternidad. No se trata, pues, de un tex- 


to mesiánico, aplicable a Jesucristo en su sentido literal. 
Como otros que dejamos señalados, se ordenan más que a 


probar, a expresar la fe del escritor y de sus destinatarios 
en la Divinidad del Salvador, como Hijo de Dios según le 
apellida ya desde el principio, 
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El texto último, v. 13, tomado del salmo CX, 1, lo citan 
o aluden a él varias veces los Apóstoles como mesiánico 
y expresivo de la exaltación de Jesucristo después de su re- 
surrección. Así dice S. Pedro: “No es David quien subió al 
cielo, pero dice él: 


Dijo el Señor a mi Soberano: Siéntate a mi 
[diestra, 

hasta que ponga a tus enemigos por escabel de 
[tus pies”. (Act. IL 34). 


Ya los judios interpretaban este salmo del Mesías, como 
consta de la cuestión propuesta por Jesús a los doctores 
(Mt, XXIL, 44). S. Pablo alude sin duda a este pasaje, cuan- 
do habla de la exaltación de Cristo a la diestra del Padre en 
Efes. I, 20 y Col. MIL, 1. Tenemos, pues, bien establecida la 
excelsa dignidad del Hijo de Dios. 

El autor saca de aquí una conclusión práctica muy dig- 
na de notar. “Si tan rigurosamente fué castigada la preva- 
ricación contra la ley antigua, que fué dada por los ángeles; 
¿cómo huiremos nosotros el castigo, si menospreciáremos 
la salud, que el Hijo de Dios nos trajo?” 

Y volviendo a su tema de comparación entre los ánge- 
les y Cristo, añade que a éste y no a aquéllos, sujetó Dios to- 
das las cosas. Y cita a este propósito el salmo VIT, 5-7, que: 
no es precisamente mesiánico, pues su tema es el hombre 
creado a imagen y semejanza de Dios, según el Gen. IL, 26 s., 
y a cuyo dominio el Criador somete todas las demás cosas 
creadas. Y las palabras del v. 6: “Lo hiciste poco menor que 
a los ángeles”, que en hebreo se leen “Lo hiciste poco me- 
nor que elohim”; dan ocasión al autor para hablar del aba- 
timiento de Jesús en su pasión, con que mereció ser coro- 
nado de honor y de gloria, expresando el mismo pensa- 
miento de S. Pablo en la epístola a los Filipenses, cuando 
dice que Cristo se hizo obediente hasta la muerte, y muerte 
de cruz, por lo cual Dios lo ensalzó y le dió un nombre sobre * 
todo nombre, (TI, 8 ss.) El misterio de la pasión prueba la 
comunidad de naturaleza entre Jesucristo y nosotros, y que 


en 
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el santificador y los santificados, todos tienen un mismo ori- 
gen (ex uno omnes). Por donde no se avergúenza de lla- 


. marnos hermanos diciendo: 


66 . r . 
, Anunciaré tu nombre a mis hermanos, 
en medio de la asamblea te alabaré”. 


Y luego: 
“Yo pongo en El mi confianza”. 
-Y después: 


“Héme aquí a mí y a mis hijos, que el Señor 
[me ha dado”. 


El primer texto está tomado del salmo XXII, 23, que es 
mesiánico. El justo ahi perseguido por encarnizados enemi- 
gos, una vez libre de estos, invita a sus hermanos a dar gra- 
cias a Dios por la salud recibida. Los otros textos proceden 
de Isaías VIIL, 17 s. Las palabras son del mismo profeta. 
Este, después de anunciar que el Señor ocultó su rostro de 
la casa de Jacob, aludiendo a las invasiones asirias, expre- 
sa sú confianza en Dios y asegura que él y sus hijos serán 
signos y presagios en Israel de castigo y de misericordia. La 
cita está hecha en sentido típico o acomodado. Separa 
el autor los dos versos, expresando con uno la confianza 
en Dios y con otro la comunidad de naturaleza entre 
el que habla y aquellos por quienes habla, que son sus hi- 
jos, a quienes antes llamaba hermanos. De ambos modos ex- 
presa el pensamiento, que antes indicó el autor, de que Je- 
sucristo no se avergiienza de llamar hermanos suyos a los 
hombres, a pesar de su alteza divina. 

El capítulo IM comienza con la comparación entre Moi- 
sés, siervo de Dios y Cristo, Hijo de Dios. Esta comparación 
resulta, como es claro, en ventaja de Cristo, apóstol y pon- 
tífice de nuestra confesión, lo que nos debe mover a mante- 
nernos firmes en nuestra esperanza hasta el fin. A este pro- 
pósito trae las palabras del Espiritu Santo en el salmo XGCV, 
7-11. Esas palabras van dirigidas a los israelitas. pero tienen 
un valor universal, y la Iglesia las pone cada día en boca 
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de sus hijos para invitarlos al rezo del oficio divino en unión 
con Jesucristo. Esta exhortación y esta alusión a los israeli- 
tas del desierto nos traen a la memoria la exhortación de 
S. Pablo en I Cor. X, 1 ss. 

En una nueva sección trata nuestro autor de Cristo como 
sumo sacerdote. Cristo no se arrogó, dice, este honor, antes 
se lo concedió el que le habló, diciendo: “Tú eres mi Hijo, 
hoy te he engendrado”. Como en otra parte dice: “Tú eres 
sacerdote para siempre según el orden de Melquisedec”. 
(V. 5 s.) Ambos textos están tomados de los salmos, el pri- 
mero del II, 7, y el segundo del CX, 4; ambos textos son me- 
siánicos y expresan la exaltación del Mesías por Dios Padre. 
El texto primero habla sólo de la autoridad soberana como 
rey entronizado de Sión; el segundo, de esa misma autori- 
dad regía realzada por la dignidad sacerdotal. En ambos 
casos es Dios quien entroniza al Mesías, y así dice bien con 
la idea del texto, de que el Mesías no se arrogó el honor del 
sumo sacerdocio, sino que lo recibió de Dios. 

El capitulo VII está dedicado a declarar la dignidad de 
ese sacerdocio según el orden de Melquisedec, o sea, a la ma- 
nera de Melquisedec. La diferencia que supone respecto del 
sacerdocio levítico es que aquél lleva consigo la dignidad 
real. Efectivamente, Melquisedec era rey de Salem y era 
además sacerdote del Altisimo. Los primeros versos del sal- 


mo CX hablan de la entronización del Mesías, ya sea en Sión, 


como en el salmo Il, ya en el cielo como nos lo representa 
S. Pablo después de la resurrección. Cual de estos dos sen- 
- tidos se haya de adoptar depende de la lectura e interpreta- 
ción del versículo 3, que es uno de los más oscuros y difí- 
ciles del salterio. 

Señalada la diferencia entre los dos sacerdocios, pasa a 
probar cuánta ventaja lleva el de Melquisedec al de Levi. 
Para ello se vale del siguiente argumento: Abraham dió a 
Melquisedec los diezmos del botin cogido a los enemigos, 
reyes de Caldea, y recibió en pago la bendición de Melqui- 
sedec, sacerdote de Dios Altísimo. Ahora bien, el que reci- 
be los diezmos es más alto en dignidad que quien los paga, 


Pa a 
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y el que bendice más que quien recibe la bendición; luego 
Melquisedec es más alto que el Patriarca. Pero en Abraham 
se hallaban sus descendientes, entre los cuales se contaba 
Leví, el jefe del sacerdocio levítico; luego Melquisedec es 
más alto que Leví, y su sacerdocio más alto que el de éste. 


Tal es el argumento sustancial del autor, que conviene notar. 


La S. Escritura, además, no menciona la ascendencia de 
Melquisedec, que aparece en el relato del Génesis sin pa- 
dre, sin madre y sin genealogía alguna, sin principio y sin 
fin de sus días, en lo cual se asemeja al Hijo de Dios, sacer- 
dote eterno. Melquisedec es aquí mirado como tipo de Jesu- 
cristo, no en su ser natural, pues no puede caber duda que 
tuvo padres, y principio, y fin, sino por el modo como la 
Escritura nos presenta su persona. Así dice Santo Tomás: 
“Melquisedec dictus est sine patre, et sine matre, et sine ge- 
nealogia, et quod non habet principium dierum neque fi- 
nem; non quia ista non habuerit, sed quia in Scriptura sa- 
cra ista de eo non leguntur. Et per hoc ipsum, ut Apostolus 
ibidem dicit, assimilatus est Filio Dei, qui in terris est sine 
patre, et in caelis sine matre et sine genealogia, secundum 
illud Is. LIM, 8: Generationem ejus quis enarrabit? et se- 
cundum divinitatem neque principium neque finem dierum 
habet”. (MI, q. 22, a. 6 ad 3). 

A esta excelencia del sacerdocio de Cristo se sigue otra, 
que es el haber recibido un ministerio tanto mejor, cuanto 
El es mediador de mejor testamento, sancionado con me- 
jores promesas. Efectivamente con reproche para Israel, le 
promete Dios una nueva alianza cuando dice: 

“He aquí que vendrán días, dice el Señor, 
y concluiré con la casa de Israel y con la casa de 
[Judá 

una «alianza nueva. 

No como la alianza que yo había hecho con sus 
[padres, 

en el día en que los tomé por la mano, 

para sacarlos de la tierra de Egipto, 

pues, como ellos no permanecieron fieles a mi 
[alianza, 
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asi yo los deseché, dice el Señor. 

Pero ésta será la alianza 

que yo haré con la casa de Israel, 

cuando estos días llegaren, dice el Señor, 

yo pondré mis leyes en su mente, 

y en su corazón las escribiré, 

y yo seré su Dios, 

y ellos serán mi pueblo; 

y No necesitarán enseñarse el uno al otro, 

y el hermano al hermano diciendo: 

Conoce al Señor. 

porque todos me conocerán, 

desde el menor hasta el mayor de ellos, 

porque yo perdonaré su iniquidad, 

y de su pecado no me acordaré jamás”. (Jer XXXI 
(31-34). 


Este largo texto de Jeremías es indudablemente mesiáni- 
co, y así el argumento que sobre él quiere fundar el autor 


sagrado, no puede ser más sólido. Con razón, pues, puede 


concluir: “Al decir nueva alianza, indica que la anterior en- 
vejeció. Y si envejeció, a punto está de desaparecer”. 
(VOL 13). e | 

A esta consideración del sacerdocio de Cristo se sigue la del 


tabernáculo, la alianza y la expiación. (IX, 1; X, 18). El au- 


tor alude aquí a la organización del culto mosaico tal como 
se expone en los libros del Pentateuco. La antigua alianza, 
comienza diciendo, tenía su ceremonial y su santuario con 
las demás cosas, que en la ley se describen. Todo era tipo 
de lo presente. El tabernáculo antiguo, en que se guardaba 
el arca de la alianza, era símbolo de la presencia de Dios en 
medio de su pueblo, era la tienda de Dios, generalisimo de 
Israel, como luego fué su palacio el templo, que le sucedió. 
Por consiguiente, el tabernáculo era también el tipo del cie- 
lo, en que Dios mora; pero tan lejos de la realidad como lo 
está la tierra del cielo, lo humano de lo divino. De aquí se 
infiere todo lo demás: el misterio en que se le tenía, la en- 
trada del pontífice en él una sola vez en el año para rogar 


IN 
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por si e interceder por el pueblo, después de los necesarios 
sacrificios expiatorios. Todo esto da a entender la imperfec- 
ción del tabernáculo e indica asi mismo la imperfección de 
la economía antigua en relación con la nueva. 

Cristo, como Pontifice de los bienes futuros, entra en el 
tabernáculo del cielo, llega hasta el seno mismo de la Divi- 
nidad, donde ejerce su oficio de mediador por nosotros, y 
entra después de haber ofrecido, no la sangre de los anima- 
les; sino su propia sangre, mucho más eficaz para santifi- 
car que la de los toros y cabritos. El autor de nuestra epís- 
tola había visto ya esta semejanza en el texto del Exodo XXV, 
40: “Mira y haz según el modelo que te he mostrado”. 


AVI, 5 si) 


Esto mismo se demuestra por la sanción de la alian- 
za, que el autor considera como un testamento, el cual no 
recibe su fuerza sino después de la muerte del testador. En 
la antigua Ley el testamento de Dios a favor de su pueblo 
fué sancionado por el sacrificio y por la sangre de, las, yicti- 
mas. Efectivamente, después de leido el libro de ME alianza, 
Moisés toma la, sangre, y 1ocía el, libro, y el, pueblo, diciendo: 
“Esta cs la sangre del testamento, que: Dios, ordena ¡a faxor 
vuestro”. (Ex. XXIV, 6-8). 

Más Harde) cuando fué' erigido el tabernáculo, éste con 
todos los instrumentos del culto, fueron rociados con san- 
gre y santificados' con' ella. MP 

La nueva alianza fué sellada con la sangre del Pontífice 
mismo, y su santuario, siendo celestial, no necesita de puri- 
ficación. Cristo, además, se ofrece una vez por todos, ni nece- 
sita, como los antiguos pontífices, repetir el sacrificio, que, 
ofrecido una vez, produce una santificación perfecta. Para 
confirmar su aserto de que la sangre de los: animales no era 
suficiente a borrar los pecados trae la autoridad del sal- 
mo XL, 7-9, que aplica a Jesucristo, aunque n> es precisa- 
mente mesiánico, sino de acción de gracias. Pero en este 
texto se contiene una idea importante, expresada también 
en otros salmos y común a los profetas, a saber, que Dios 
Lo se complace en la sangre de los animales, sino en lo que 
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éstos deben representar, que es la devoción del oferente y 
la sumisión de su voluntad a la de Dios. Y así viene muy a 
propósito el texto: “Por eso haciendo su entrada en el mun- 
do dice: 


Sacrificios y oblaciones no los quisiste, 
pero me proveíste de un cuerpo; 
holocaustos y sacrificios por el pecado no te agra- 
y [daron, 
entonces dije: Héme aquí estoy, 
en el volumen de la ley está escrito de mi, 
para que yo haga, Dios, tu voluntad”. (Sal. XL, 7-8). 


- Las postreras palabras de la cita nos traen a la memoria 
las de Jesucristo en su oración: “Padre, no se haga mi vo- 
luntad siño la tuya”. Con las cuales concuerdan las de San 
Pablo: “Cristo se hizo obediente hasta la muerte y muerte 
de cruz.” (Fil. IT, 8). 

Con esta oblación voluntaria de sí mismo, Jesucristo nos 
santificó para siempre. Y esta es la gran santificación pre- 
dicha por el profeta, cuyas palabras cita el Apóstol para 
concluir esta sección : 


“Este es el pacto, que yo haré con ellos: 
después de aquellos días, dice el Señor, 
- pondré mis leyes en sus corazones, 
y en su mente las escribiré, E 
y no me acordaré ya más de sus pecados e iniqui- 
[dades”. (Jer, XXXI, 34). 


: Cuando el ifecado está perdonado ya no se necesita la 
oblación por el pecado. (X, 1). 

De todo lo dicho se sigue la fidelidad que hemos de te- 
ner. los cristianos a la gracia recibida. El que lo contrario 
hiciere viene a hollar la sangre de Cristo y se hace reo de 
tanto más grave castigo cuanto mayor gracia menospreció. 
“Pues conocemos a aquel que dijo: A mi la venganza y yo 
castigaré. Y luego: Juzgará el Señor a sn pueblo. Terrible 
cosá es caer en las manos del Dios vivo”. (X, 30 s.) 
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Los textos están tomados del Deuteronomio (XXXIL 35 s.) 
yy expresan bien la justicia vengadora de Dios, no sólo para 
defender a su pueblo de las opresiones de sus adversarios, 
sino para castigar las infidelidades del mismo pueblo esco- 
gido. Una cosa digna de nota es que el primer texto no se 
ajusta, como de ordinario los de esta epístola, a la versión 
de los LXX, sino a la cita de S. Pablo en Rom, XII, 19. El 
texto griego dice: “En el dia de la venganza yo daré la 
paga”. 

Prosiguiendo su tema parenético exhorta a la paciencia 
con la esperanza de recibir pronto la promesa. Lo cual con- 
firma con las palabras del profeta: 


“Aún un poco, y el que ha de venir vendrá y 

: : [no tardará. 
Pero mi justo vive de la fe, 

si se sustrajere no me agradará”. (X, 25; XXVI, 20.) 


De estos versos, el primero es de Isaías, y el sentido del 
profeta se ajusta bien al contexto del Apóstol. Los otros son 
de Habacuc (Il, 3-4). Con ellos completa el autor el sentido 
del texto isaiano. Los dos últimos se hallan invertidos en el 
profeta, aunque no por:esto cambia su sentido. 

El capitulo XI contiene una serie de ejemplares de fe 
sacados de la historia antigua. Por vía de introducción co- 
mienza por definir la fe, que es una plena certidumbre de 
lo que se espera, una convicción de lo que no se ve. La fe 
de los justos del Antiguo Testamento se diferenciaba de la 
nuestra en que para ellos era aún futuro y objeto de espe- 


- ranza lo que para nosotros es ya una realidad, sin dejar por 


eso de ser objeto de fe, a saber, el misterio de Cristo. Ellos 


lo veían sólo entre sombras y lo contemplaban de lejos, 


cuando nosotros lo vemos ya realizado y corroborado con 
fuertes argumentos. En medio de aquella revelación aún in- 
completa, en que vivian los justos de la antigua alianza, se 
muestra mayor su fe, cuando versaba sobre un objeto más 
oscuro y más remoto y tenían menores argumentos de creer. 
No sin razón Abraham es llamado padre de los creyentes. 


id 
y 
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Y como él, así los demás justos vivían con la esperanza de 
la salud que Dios les tenía prometida. Esta es precisamente 
la economía de la antigua alianza, que anuncia y prepara 
la venida del Mesías y vive entre tanto de la fe en 'eso mis- 
mo que espera, como nosotros vivimos de la fe en lo que sa- 
bemos ya realizado, esperando la plenitud de su realización. 
El autor sagrado nos anuncia aquí la ley de la justicia por la 
fe, que S. Pablo declara vivamente en sus dos epistolas a a 
Gálatas y a los Romanos. 3 


Die todo lo dicho se deduce cuán varia y cuán rica era 
aquella inteligencia de las Sagradas Escrituras que el Se- 
ños comunicó a sus discipulos. Ilustrados con la luz de la fe 
realzada por los carismas del Espiritu Santo, contemplan en 
sus altos principios toda la economía de la salud; la revela- 
ción divina ordenada a Cristo y consumada en El, y asi mis- 
mo su realización, que a partir del paraíso, tiene en Cristo 
el principio, y en la fe en él el medió de altánzarla. Las apli- 
caciones concretas de esos principios son variadísimas; 'aun- 
que se las puede reducir a la explicalción de los sentidos, li- 
teral en su doble aspecto de 'explicito e implicito, típico y 
de analogía y acomodado, con las'modalidadés de expresión, 
que eran corrientes entre los judios. / 4, 


f 


Fr. Angerro COLUNGA, O. P. 


Ana 


El problema de la Producción de la Gracia 


, y sus diversas soluciones 


El tratado de gracia ha ocupado siempre lugar preferen- 
te en la Teología católica. Sólo una cuestión con ella rela- 
cionada, su producción, se ha relegado a segundo lugar, omi- 
liéndola muchos teólogos, y contentándose otros con enun- 
ciarla de modo accidental y como de soslayo, sin darle casi 


nunca la importancia y la amplitud que a otras tesis simila- 


res. Hay además en muchos de ellos —sin excluir a los to- 
mistas— tal confusión e inseguridad, que apenas puede en- 
contrarse caso parecido en ninguna otra cuestión. 

Y no es que el tema carezca de importancia, antes por el 
contrario se halla íntimamente relacionado con la causali- 
dad instrumental de la gracia por los sacramentos y la Hu- 
manidad de Cristo, de tal modo que de la solución que se 
dé a la primera cuestión depende al menos en parte la se- 
gunda. 


_Las causas A EDISLO de esta confusión, a nuestro jui- 
cio, son. dos: El concepto. de la gracia, don sobrenatural y 
transcendente y por lo mismo difícil de concretar en cuan- 
to a su producción; > el silencio de Sto. Tomás sobre la ma- 
teria, ya que en ninguna parte. de sus obras se propone es- 
tudiar esta cuestión, encontrándose tan sólo esparcidas aquí 
y allá algunas locuciones un tanto vagas, que los más encon- 
trados teólogos interpretan a su favor. 

'A fin de dar unidad y orden a nuestro estudio, exponien- 
do juntamente la parte positiva con la doctrinal, dividire- 
mos las diversas ' opiniones en tres categorías: Soluciones 
creacionistas, soluciones medias y solución educcionista, Pa- 


cra mayor objetividad | aduciremos todos los puntos de apo- 
yo sobre los que pretende basarse cada una de las teorías: 


argumentos de Escritura, de autoridad y de razón. El argu- 
mento de autoridad lo constituirán los testimonios de los 
mismos teólogos que las patrocinan, dejando así marcado 


38 FR. ENRIQUE FERNÁNDEZ, O. P. 


el proceso histórico de la cuestión. De esta manera —ya que 
otro mérito no tengamos— ofreceremos al lector, del modo 
más perfecto puesto a nuestro alcance, la parte positiva, 
aún no estudiada, al menos que nosotros sepamos. 

El punto de partida de todo nuestro trabajo es el con- 
cepto tomista de la gracia y de las distintas especies de pro- 
ducción. En el transcurso de estas líneas tendremos ocasión 
de analizar detenidamente cada uno de esos conceptos, ra- 
zón que nos excusa por ahora de entrar en más detalles. 


IL Teorías creacionistas 


Dos son las teorías creacionistas: Una que sostiene la 
creación propiamente dicha de la gracia; y otra que defien- 
de más bien la concreación de la misma. 

TEORIA DE.LA CREACION DE LA GRACIA.—Esta teoría sostiene 
que el modo propio por el cual la gracia se produce no pue- 
de ser otro que la creación en su sentido estricto. 

Argumentos de Escritura. En el salmo L, aludiendo Da- 
vid a la justificación, exclama: “Cor mundum crea in me 
Deus”; los hombres santificados por la gracia son “creati 
in Christo Jesu (Ephe. II, 10); la gracia se denomina “nova 
creatura” (Gal. VI, 5) finalmente se nos dice que mediante 
la gracia el justo es “initium aliquod creaturae eius” (Ja- 
cobi, 1, :18). : 

Argumento de autoridad. Los autores que defienden esta 
sentencia por orden cronológico son los siguientes: 

Ricardo de S. Víctor (+ 1173). Expone su pensamiento en 
el comentario a las Sentencias (1), aunque no nos ha sido 
posible comprobarlo. 

Alejandro de Ales (+ 1245).:Los tratadistas que hacen re- 
ferencia a esta cuestión colocan al Doctor Irrefragable en- 
tre los patriarcas de la creación de la gracia. No obstante, 
por más que hemos leido sus obras, nada encontramos re- 
ferente al tema, aunque sí parezca deducirse claramente del 
pajiicimio, que, él sostiene:  “Productio formae est creatio”. 


(1) Ricardo de S, Víctor: In II Sent, d, 26, q. 3 ad 2; IV Sent., d. Yi 
249. 534232340q% 
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Concede este gran teólogo que la creatura puede cooperar 
a disponer la materia, pero nunca en el fieri de la forma, la 
cual es siempre creada por Dios. “Licet creatura operetur 
ad dispositionem materiae, non tamen cooperatur in fieri 
formae... Quid ergo facit creatura? ministrat, scilicet, in re 
minus nobilí, excitando Deum ad productionem rei nobi- 
lioris. Et hoc potest ostendi per exemplum Augustini. Sicut 
in ipsa vita nostra mentis justificationem formare non po- 
test nisi Deus; praedicare autem extrinsecus evangelium, 
et homines possunt, non solum boni ad veritatem, sed mali 
per occasionem”. Admite, pues, dos modos de creación: uno 
el realizado por Dios al principio del universo, cuando creó 
el cielo y la tierra, sin servirse de ninguna clase de minis- 
terio; y el otro el que usa en la creación de las formas, con 
el ministerio de las creaturas: “Attendendum est autem quod 
creari nom omnino similiter dicitur hic, et cum dicitur In 
principio creavit Deus caelum, nam ibi nulla coaptatio ma- 
teriae praeexistentis requiritur, unde in illa creatione nul- 
lum affuit ministerium. Et hunc duplicem modum ejus, 
quod est creari, etc.” (2). Si las formas son término de la 
creación, siguese que también la gracia lo será, ya que es 
una forma. Y nada hace al caso que sea forma accidental, 
pues en su sistema los accidentes pueden ser, al igual que 
las sustancias, término de la creación: “Aín creari conve- 
niat solis substantiis, vel etiam accidentibus?... quod est con- 
cedendum et distinguendum est in accidentibus sicut in sub- 
stantiis. Sunt autem quaedam quae opere creationis proce- 
dunt” (3). Esto es lo que el famoso teólogo franciscano dice 
relacionado con la producción de la gracia, siquiera sea de 
modo indirecto. 

Sto. Tomás de Aquino. En las obras del Angélico se 
leen expresiones que los creacionistas no dudan en inter- 
pretar a su favor. Tales son: “Gratia dicitur creari” (4); 
“Infusio tamen gratiae accedit ad rationem creationis” (5); 


(2) Alles: Summa Theologica, Pars secunda, q. 9, Memb. VIII. 
(3) Ibidem Memb. VI. 

(4) Sto. Tomás: I-II, q. 110, a. 2. 

(5) De Pot., UU, a, 8, ad 3. 
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“Cum gratia corrumpitur, simul etiam in nihilum reddit” (6) 
-—la annihilatio en la filosofía tomista es correlativa de la 
ereación—. El Ferrariense sale decidido al paso de los que 
quieren dar otro sentido a estas palabras del Principe: de 
los Teólogos. “Sunt autem qui teneant de mente Sti, Thomae 
esse quod gratia non creatur... Sed hoc ad mentem $. Tho- 
mae esse non puto. Nam cum creari sit ex nihilo aliquid 
fieri, et manifeste appareat gratiam ex nihilo fieri, relinqui- 
tur quod creatur eo. modo quo formae inhaerenti convenit 
ereari, quia scilicet :secundum ipsam aliquid creatur: secun- 
dum quem modum ¿inquit S. Thomas: gratiam dicitur crea- 
ri. etc. Si dicatur quod.non creetur, quia fit:in.aliquo sub- 
jecto, constat quod hoc non tollit rationem creationis for- 
mae. apud S. Thomam. Ad hoc enim ut.non creetur, requi- 
ritur ut:de potentia: materiae educatur, ut dicitur De Pot., 
a. 3. a: 8. in responsionibus ad argumenta: gratia autem. de 
potentia:.materiae non :educitur,: ut dicitur ibidem, et in 
I Sent.. d. 14. a..3..Non obstat autem quod. primo. -adducitur, 
quia verba S..Thomae in MI P., q. 62, a. 1 exponenda sunt ad 
sensum alibi expressum... Non obstat etiam quod secundo ad- 
ducitur, nempe quod gratia cum desinit esse non annihilatur, 
nam falsum supponitur, scilicet quod cum gratia desinit non 
annihilatur. Hujus enim oppositum tenet S. Thomas 1] Senf., 
d.. 26, a.-2 ad 5, ubi:aitsquod cum gratia corrumpitur, simul 
etiam: in, nibilum reddit; quod, intelligendum. est, guia nulla 
ejus Pars remanet, neque materia de cujus, potentia sit educ- 


ta;, licet ,maneat  subjectum quads per. ipsam informaba- 
tur”. (7). 


S. Buenaventará (+ 1274). S. BRA es más explí- 
cito en esta cuestión que su maestro Alejandro de Ales, ex- 
poniendo de manera clara y terminante la teoría creacio-. 
nista. “Gratia cum sit perfectio animae. et perfectio quae 
est accidens, dependet ab anima «multo: magis quam anima 
a cornore: sed anima numquam creatur nisi in corpore, sed 
simul créatur. et est cum. Corpore: ergo multo' fortius gra- 


(O ni Sei da 7 La 
(7) Ferrariense: In IV Contra Gent., Cap. 57. 
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tia simul creatur et est in anima” (8). “Rursus cum gratia 
non producatur ex alio materialiter, sed sit simpliciter do- 
num gratuitum et omnino desursum descendens a Patre 
luminum, et omnée quod corrúmpitur in id cedat unde pro- 
ducitur; necesse est gratiam, sicut ex nihilo producitur, sic 
etiam in nihil redigi, cum corrumpitur. Talis autem modus 
corrampendi non solum competit gratiae ratione sui initii, 
quia, sicut dictum “est, sicut ex nihilo producitur ita in nihil 
redigitur, quemadmodum in aliis accidentibus consimiliter 
reperitur quod in id redeunt unde exeunt cum producuntur. 
Competit etiam hoc ratione esse proprii, sive modi existen- 

quoniam cum gratia non causetur ex principiis ejus'in 
quo est, sed aliud habeat pro subjecto, aliud pro causa, 
quemádmodum eum lumen corrumpitur, vel similitudo in 
speculo vel ipsa species in anima, non corrumpitur illud in 
quo est, nec reddit ad illud quo est, sed quantum est de se 


| in nihil cedit. Sed gratia, quia non habet esse in anima per 


IN 


modum naturae, sed per modum habitus, ut prius habitum 

est, nec ex principiis animae producitur, cum ECO OLDIE 

in nihil redigitur” (9). E 

Enrique Gandevense (+ 1293). “Gratia non fit nisi per 

creationem... Gratia non causatur nisi per creationem” (10). 
Escoto .(t 1308). Aunque el Doctor Sutil dedica sólo unas 


líneas a la producción de la gracia, expresa, sin embargo, 


de un modo claro su pensamiento acerca de la cuestión, si- 
guiendo en todo a Ales y S. Buenaventura. “Gratia est a 
solo Deo per creationem, et ab eo solo conservatur, et quan- 
do destruitur,. annihilatur, quía culus productio est creatio, 
elus destructio est annihilatio” (1D. 

Pedro Paludano, ,O. P. (+ 1342). Para este teólogo no 
existe, la menor duda acerca de la producción de la gracia. 
puesto que “secundum omnes, gratia non producitur nisi 
per creationem” (12). , 


(SÍ .5! Buenaventura: In IV Sent. d. 1, a. 1, paes Ll, q 3. 


(0) S. Buenaventura: In II Sent., d. 26, a. 1, 4. 4. 

(10) Gandavense: Ouodl. 4, q. 37. 

(1 Escoto: In II Sent., d. 37, q. T. Ñ 
(12) Paludano: IV Sent., d. 1, q. 1. 
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Tomás de Argentina, O. S. A. (+ 1357). “Dico breviter 
quod accipiendo gratiam sacramentalem pro gratia gra- 
tum faciente, quae infunditur cum ordinate sacramentum 
suscipitur, tum solummodo producitur per cereationem, quia 
forma non est educibilis de potentia subjecti” (13), 

Pedro d'Ailly (+ 1420), Después de distinguir dos clases 
de creación impropiamente dichas añade: “tertio modo su-. 
mitur creari magis stricte et magis proprie, prout idem est 
facere aliquod esse post non esse sine concursu causali seu 
influxu materiae vel subjecti, sine subjecto praesupposito, 
ex quo illud fiat, et potest sumi anhilari. Et sic accipitur 
ereari quando anima creatur, vel gratia in anima, quia li- 
cet gratia vel anima producantur in subjecto, non tamen ex 
subjecto; nam: in suo fieri vel suo esse non dependent cau- 
saliter a subjecto” (14). 

Juan Capreolo, O. P. (t 1444). Todo cuanto el Principe de 
los tomistas escribe sobre la materia se reduce a esta frase: 
“Licet gratia sit terminus creationis” (15), en la cual clara- 
mente defiende la creación. | 

Gabriel Biel, O. F. M. (+ 1495). “Sicut ergo: sacramenta 
non sunt .causae instrumentales gratiae ipsam attingentes, 
ita nec hujusmodi dispositinis, cum utraque creatur et est 
forma. supernaturalis”. Y añade: “Dispositio illa est forma 
indivisibilis quia in subjecto indiyisibili sicut gratia: ergo 
producitur in instanti, etiam quia terminus creationis” (16). 

Franciseo Ferrariense, O. P. (+ 1528). Hemos visto ya con 
qué aplomo interpreta al Angélico en favor de la opinión 
creacionista. Como buen tomista, abraza sin reservas la doc- 
trina que él cree del Maestro. “Cum creari sit ex nihilo ali- 
quid fieri, et manifeste appareat gratiam ex nihilo fieri, re- 
linquitur quod. creatur, eo modo quo formae inhaerenti con- 


venit ,creari, quia scilicet secundum .ipsam aliquid crea- 
tur” (17). : | k 


(13) Argentina: In IV Sent. d. 1, q.1,a 3. 

(14) D'Ailly: In IV. Sent., d. 1,0. La. 2. 

(15) Capreolo: In IV Sent., d. 1, q. 1, contra 3 concl. 
(16) Biel: In IV Sent. d. 1, qu 1, a. 2. 

(17) Ferrariense: In IV Contra Gent., cap. 57. 
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Conrado Koellin, O. P. (ft 1536). Algunos escritores le co- 
locan entre los defensores de la creación, sin que a nuestro 
juicio haya motivo para ello, ya que tan sólo se limita a 
transcribir unos textos del Angélico, que más bien arguyen 
en favor de, la teoría educionista, como adelante veremos. 
“Cum ergo producitur a Deo forma supernaturalis in ange- 
lo vel in anima, considerandum est formam illam non ha- 
bere causam in subjecto, neque efficientem nec materialem, 
in qua sit hoc modo in potentia, ut per agens naturale educi 
possit in actum, ut ait S. Doctor in q. HI De Pot., a. 8 ad 3. 
Et secundum hanc. rationem, infussio gratiae accedit ad ra- 
tionem creationis. Cum enim dicitur aliquid ex nihilo fieri 
negatur causa materialis. Ad carentiam autem materiae per- 
- tinet aliquo modo, ut ibidem asserit Divus Thomas, quod ali- 
qua forma de  naturali potentia materiae educi non 
possit” (18). Todo esto, siguiendo a Sto. Tomás, lo admiten 
los educionistas, los cuales niegan que la gracia pueda adu- 
cirse de la potencia natural del sujeto, ni tenga por causa 
eficiente a un agente de orden natural. 

Francisco de Vitoria, O.P. (+ 1546). En ninguna obra hemos 
visto citado al gran maestro salmantino a este respecto. No 
obstante, sus palabras son terminantes: “Gratia a solo Dieo 
creatur” (19). Y al hablar de la causalidad de los sacramen- 
tos niega que éstos puedas causar la gracia porque *creatu- 
ra non potest concurrere mec instrumentaliter ad creatio- 
nem” (20). . 

“Juan Mayor (+ 1550). Aunque no trata de resolver esta 
cuestión, va en el supuesto de que la gracia se crea, por lo 
que niega que la ereatura pueda producirla. “Quarto arguí- 
tar: ereatura potest producere gratiam: ergo creare, quia 
gratia est qualitas infusa. Antecedens patet quíia actus meri- 
torius est causa gratiae. tem demeritum destruit gratiam: 
“ergo annihilat. Ad quartum distinguo de gratia velut gratiam 


(18) Koellin: In I-II Commnetarium, q. q E y 


(19) Vitoria: Textos inéditos, q. 112, a. 1; Fr. Stegmúeller, Francisco de 
Vitoria y la doctrina de la gracia en la ets salmantina. Barcelona, 1930, 
pág. 144. 


(20) Idem et ibidem, pág, 354. 
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infusam, quae est gratia gratum faciens, et sic negatur; vel 
amorem acquisitum,' qui est gratia vel caritas acquisita ve- 
lut fervor caritatis, et sic concedo” (21). 

Andrés de Vega, O. F. M. (+ 1560). “Gratia non est produ- 
cibilis nisi per creationem>” (22). 

Argumentos de razón. El argumento principal de los de- 
fensores de ésta teoría se basa en la misma naturaleza de la 
gracia. Siendo este hábito sobrenatural una participación 
física y formal de la naturaleza divina, es imposible, :según 
ellos, que pueda' educirse del alma; antes por el: contrario, 
este mismo concepto exige que Dios sólo sea quien interven- 
ga en su producción, sin cooperación alguna de la criatura. 
Además; si se edujera del alma, tendría que estar preconte- 


nida de algún modo en ella, lo cual repugna, por ser la gra- . 


cia entitativamente sobrenatural, y el alma: entitativamente 


natural, y lo más perfecto no puede contenerse en lo menos 


pérfecto. Y si la gracia en cuanto Sobrenatural es: de orden 


más perfecto que alma, síguese también que'será producida 


por una acción tan noble por lo ménos como la del, alma. 
Ahora bién, ésta es producida por creación, que-es la acción 
productiva más noble: Luegó con mayor razón la gracia será 
término: de la acción-creadora. 0.000 EA 
“Los creacionistas arsguyen'además de'esta manera: Las 
cosas al destruirsese convierten en aquello de lo cual se 
hicieron. Así las que salen de la nada: por creación, a la na- 
da vuelven; las que se educen del sujeto, en él se resuelven. 
Es así que la gracia; según Sto. Tomás, al destruirse vuelve 
a la nada. “Gratia in nihilum redigi quando desinit esse”-(23). 
Luego se produce de la nada, o lo que es lo mismo, se crea. 
Otros por el contrario arguyen por la incorruptibilidad 


de la gracia. Las formas que seveducen són corruptibles; pero 


la gracia por su misma naturaleza es' incorruptible, ya que 
de suyo permanece o tiendé'a permanecer eternamente, lue- 


go no se educe, sino que.se crea. / 


(22) Vega: Lib. VII in Trident, cap. 13. Ed. Compluti, 1564, 
(23) S. Thomas: 11 Sent. d. 26, "2. "pet 2 


. (21) - Mayor: In IV Sent., d. 1, AOS la arguitur”. Ed. Parisiis, 
1621. 


E 


¿e 


EL PROBLEMA DE LA PRODUCCIÓN DE LA GRACIA 45 


TEORIA CONCREACIONISTA.—Enseñan los defensores de esta 
solución que la gracia no se crea absolutamente hablando, 
sino más bien se concrea, es decir, se crea juntamente con el 
hombre justo. 

Los' argumentos de Escritura son los mismos que aducen 
los de la teoria anterior. 

Argumertóo de autoridad. La autoridad de Sto. Tomás la 
expone con todo comedimiento Martinez del Prado. “Sumi- 
tur ex Divo Thoma, q. 25 De Ver., a. 3 ad 9 ubi de hujusmo- 
di formis non subsistentibus, sed supernaturalibus, dicit 
quod non' proprie creantur sed. concreantur. Non quidem 
eodem modo quo formae substantiales concreatae dicun- 
tur, creato toto, sed quia creantur eo modo quo accidentia 
fiunt, et sunt, nempe ut quo et per modum formae. Clarius 
idem exprimit in 1/1 Sent., d. 26, a. 2 ad 5. Nam loquendo de 
gratia; alt quod cum corrumpitur, simul etiam in nihilum 
reddit. Cúm tamen de aliis'formis naturalibus non possit hoc 
admitti, quia omnes concedunt id quod docet S. Thomae 
Pq. 1, a. 4ad 3, quod formae et accidentia, eo modo quod 
sunt, nón omniho in nihilum redisuntur; non quod: alq ua 
pars eorúm remaneat, sed quia remanent in potefitia' ma- 
tefiñe, vel subjecti. Si ergo de supernaturalibus concedit 
quod cum. desint annihilahtur; non proprie educuntur. Dein- 
de ipse Stus. Thomas, q. 3 De Pot., a. 8 ad 3m: ait: “Infitsio 
tamen » gratiae accedit ad rationem “creationis iñ quantum 
gratia non habet«d4usam in subjecto, neque efficientem nec 
talem materiám in qua sit hoc modo in potentia, quod per 
agérnis naturales educi possit ifi actum, sicut est de aliis for- 
mis náturalibús. 'Unde patet solutio ad quartum, nam cum 
dicit aliquid fieri ex nihilo, negatur causa materialis. 'Hoc 
vero aliquo módo ad carentiam materiae pertinet, quód ali- 
qua forma naturali materiae .potentia educi non potest. In 
«utraque solutione icurat Stus.'Thoma$ 'productiónem “gra- 
tiae reducere ad creationem, quia non habet rigurosam Cáu- 
sam materialem, et quia producitur ab extrinseco” (24). 

Domingo de Soto, O. P. (+ 1560). “Illa —gratia— cum sit 


(04) Martínez del Prado: Metaphysica, 1 tom., 2 P., controv, 4, a.:5, 3 
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accidens, non producitur, sed comproducitur ad productio- 
nem hominis grati; quare non fit ex nihilo, atque ideo non 
creatur sed concreatur. Et pari ratione eadem gratia per 
peccatum non annibhilatur, quia cum per se non desinat, 
sed ad desitionem hominis grati, non vertitur in nihilum. 
Et videtur esse reponsio Sti. Thomae LIL q. 110 a. 2 ad 3m. 
ubi ait quod accidentia non producuntur sed comproducun- 
tur ad esse subjecti. Eorum est enim produci quorum est 
esse; accidentium autem ut habetur 11 Met., non est esse sed 
inesse” (25). 

Guillermo Estius (+ 1608). “Gratia cum non sit substan- 
tia quaedam, proprie non creari sed concreari, ut loquuntur, 
produci cum subjecto vel in subjecto, licet non e potentia 
materiae” (26). 

Juan Martínez del Prado, O. P. (+ 1662). Aunque este teó- 
logo se aferra en defender dicha sentencia —“in gratiam an- 
tiquorum placet hanc sententiam defendere, quam credo 
veriorem et magis Sti. Thomae...”— parece ser, no obstan- 
te, que para él sólo es cuestión de nombres, pues admite 
que se educe de la potencia obedencial del sujeto. Pero a 
renglón seguido dice que esta educción es secundum quid, 
por reducirse a la creación, y que el nombre propio de la 
producción de la gracia es la concreación. “Est eductio se- 
cundum quid, et quod reducitur ad creationem. Dico ultimo 
eductio de potentia obedientiali est eductio secundum quid, 
et potius reductive est creatio, seu concreatio” (27). 

Argumentos de razón. Son más o menos los mismos que 
. los alegados en la solición creacionista propiamente dicha. 
Dejemos que nos los exponga Martinez del Prado, que es el 
autor que más ampliamente ha escrito sobre la concreación. 
“Nam forma quae venit de foris, ut loquamur phrasi qua 
utitur Philosophus de intellectu nostro loquendo, non edu- 
citur proprie de potentia materiae; quod patet ex termino- 
rum proprietate. Et quia quod non est immersum materiae, 
sed supra ejus conditionem,: ex illa educi nequit. Sed for- 


(25) Soto: In IV Semt., d. 1, q. 3, ad. 1. Ed. Salmanticae, 1566, pág. 53. 
(26) Estius: In IV. Sent., 7, Ed. Parisiis, 1672. y 


(27) Martínez del Prado: Metaphysica, I t,, 2. p:, controv. 4, a. E 
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mae supernaturales veniunt de foris, quia sunt ordinis divi- 
ni, et supra conditionem animae. Ergo non educuntur in 
rigore de ejus potentia. Secundo: forma quae educitur non 
solum debet habere materiam in qua, sed ex qua, ut patet, 
quia anima .rationalis, licet habeat materiam in qua, non 
educitur, quia est elevata supra conditionem materiae in qua 
est. Sed dona supernaturalia, solum habent materiam in qua 
recipiunt, quia sunt accidentia; non veto possunt esse immer- 
sa in materia, quod addit materia ex qua, supra materiam 
in qua. Ergo magis ad creationem quam ad eductionem sim- 
pliciter atcedit gratiae productio” (28). La única razón por 
la que admiten la concreación en lugar de la creación pro- 
piamente dicha es el ser la gracia una forma accidental, que 
.depende en su existencia del sujeto, y por consiguiente, no 
puede producirse independientemente del sujeto, sino que 
pór sa misma naturaleza exige ser producida juntamente 
con él, en cuanto que éste comienza a tener un nuevo ser con 
ella; o sea el alnva no justificada adquiere el nuevo-ser de 
la justificación mediante la gracia, la cual se concrea con ese 
nuevo modo de ser del alma. “Fundamentum hujus senten- 
tiae est quod gratia non educatur ex potentia subjecti, sed 
fiat ex nihilo, ut probatur argumentis prioris sententiae; sed 
non fit hoc modo per se primo, sed ad productionem alte- 
rius, scilicet quod est subjectum, quatenus secundum ipsam 
incipit habere tale esse; quoniam est accidens: ergo fit ex 
nihilo ad productionem alterius, quod est concreari” (29). 

Aúnque esta sentencia tiene menos defensores, parece 
más racional que la anterior, viniendo a constituir un paso 
más hacia la verdadera solución del problema; pues aun- 
que defienda que la gracia es término de la creación, ate- 
núa la opinión anterior con la concreación, que es una ac- 
ción productiva más modesta y propia de los accidentes, al 
decir de los mismos concreacionistas. 


II. Soluciones medias 
Es de notar que estas soluciones medias, en la mente de 


(28) Martínez: Op. dit, ibidem. 
(29) Curiel: In 1-11, q. 112, a. 3, dub. 3. Bd. Duaci; 1681, pág. 924. 
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los autores que las sostienen, son distintas de las teorías edu- 
cionista y creacionista, aunque después no sepan ellos pre- 
cisar qué clase de acción productiva sean éstas. 

TEORIA DE LA INFUSION.—Sostiene que la acción por la cual 
la gracia se produce es la infusión. La gracia es una forma 
sobrenatural que sólo Dios puede producir, forma que por 
ser accidental, necesariamente depende del alma en cuanto 
al existir. Ahora bien, esta forma no puede producirse por 
creación por ser accidente; por otra parte tampoco puede 
ser educida de la pontencialidad del sujeto, por no estar 
contenida en él; luego la acción propia por la cual la aresie 
se produce no puede ser otra que la infusión, la cual “e 
natura sua est actio productiva formae non contentae in Nu 
tentia subjecti, illi tamen necessario inexistentis” (30). 

Argumertlos de Escritura. Tanto la Sagrada Escritura co- 
"mo los SS. Padres y los Concilios, NOS hablan constantemen- 
te de la infusión de la gracia. 

Argumento de autoridad, Hablando de la producción de 
la gracia,S, Tomás escribe; “Infusio tamen graliae...” ¡¿6L. 
¿Jacinto Francisco Choquet, O.¡P. (1 1645). Es el, Ánico teó- 
logo que defiende este modo peregrino de producción. * “Gra- 
tia ut quaevis alia forma supernaturalis, proprie non, educi- 
tur ex potentia obedientiali subjecti... Agtio. Per. quam fit 
gratia est a creatione et eductione Yer et proprii apa 
nis infusio ” (39)... 7 ¿ . 

Tan. convencido, está de la:, verdad de::esa «doctrina; que 
sinceramente cree que tal es la. opinión de todos los tomistas 
antiguos.. “Porro non, existimo opinionem veterum, .Thomis- 
farum, qui sengerunt gratiam concreari, sive increari, quos 
secutus est Estius, a nostra assertione possitive diferre, ta- 
metsi concreationis sive increationis nomen praetulerint.. 
Tlis namque' verbis non aliud voluerúnt quam actionem qua 
gratia prodtcitur a solo Deo pendere, neque eductionem esse; 


(30) Choduet: De causa gratiae, lib. 2, des 4, €. 2, concl. 3. * 
(3D) D. Thomas: De pot., q. 3, a. 8, ad 33 ; 


(32) Choquet : De causa gratiae, lib. 2, disp. 4, cap. 2, concl. 3. Ed, Dua- 
ci, di 
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per eam tamen formam illam fieri in subjecto cui inesse 
debet” (33). 

Argumentos de razón. El fundamental lo basa en el con- 
cepto de la gracia, que por una parte es accidente, y como 
tal no puede ser término de la creación; y por otra, no pue- 
de contenerse en el sujeto del cual se eduzca, por per.ene- 
cer al orden sobrenatural. No queda, pues, otro modo de 
producción más que el de la infusión por parte de Dios. 

TEORIA DE LA ESPIRITUAL GENERACION.—La gracia ni se crea 
ni se educe, sino que se produce por cierta generación es- 
piritual, que es una acción divina más perfecta que la educ- 
ción, aunque inferior a la creación, esto es, una acción inter- 
media, que participa de la educción en cuanto que por me- 
dio de esta espiritual generación, la gracia depende del al- 
ma en el ser y existir; difiere sin embargo en cuanto que el 
sujeto no concurre como causa material. Con la creación 
conviene en cuanto que la gracia se produe de la nada y vie- 
ne de fuera, no porque se cree propiamente, sino porque no 
tiene por causa a un agente de orden natural, ni se aduce 
del sujeto. Se aparta no obstante de la creación en cuanto 
que ésta es propia de los seres subsistentes. Es de notar que 
para los defensores de esta sentencia la spiritualis generatio 
es más afin a la creación que a la educción. 

Argumentos de Escritura. En la primera Epístola a los 
Corintios, aludiendo el Apóstol a la justificación de sus o 
les, escribe: “In Christo Jesu per evangelium ego vos genui” 
(I Cor., c. 4, 15); y en el capítulo 4 del Evangelio de $. Juan 
dice él Señor hablando con Nicodemo: “Nisi quis renatus 
fuerit ex aqua et ex Spiritu Sancto, non potest introire in reg- 
num Dei”. Este mismo lenguaje usan con frecuencia los 
Concilios y los SS. Padres. | 

Argumento de autoridad. El Maestro Juan Vicente, O. P. 
(+ 1595). Se le cita como defensor de esta opinión; no obs- 
tante, nada hemos encontrado en sus obras que haga refe- 
rencia a la materia. Tan sólo habla de cierta acción inena- 
rrable por medio de la cual la gracia se produce. “Ex his 


(33) Op. city ibidem, 
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omnibus conficitur habitualis gratiae excellentiam et digni- 
tatem ex ipsa Dei auctoris gratiae inenarrabilí eminentia ra- 
tionabili consecutione deduci, eo quod inter omnes effectus 
a Deo productus hoc sibi proprium vindicat, gratia nimirum - 
quod procedat a Deo intendente exprimere in hoc superna- 
turali effectu id quod in ipsa ejus essentia augustius est et 
excellentius, et in quo a nulla substantia creata, a nullaque 
proinde entitati naturalis ordinis et finiti imitare valet. In 
quo plane consistit Deum obtimum maximum in productio-. 
ne habitualis gratiae rationem induere supernaturalis auto- 
ris causae” (34). 

A nuestro juicio, estas palabras del Maestro Vicente ño 
nen cabida exacta en la educción. No obstante, como sus 
contemporáneos aducen su autoridad, basándose en este tex- 
to, transcribimos el párrafo, aunque sea nada más que para 
quitarle el sambenito. | 

Pedro Cabrera, O. S. H. (t 1611). “Ex praepositis senten- 
tiis haec tertia probabilior mihi videtur, juxta quam dicen- 
dum gratiam neque creari, neque concreari, neque educi de 
potentia obedientiali animae, sed produci infusione, seu re- 
generatione spirituali” (35). 

Gregorio Martínez Segoviense, O, P. (+ 1637). “Gratia 
producitur per quamdam actionem supernaturalem mirabi- 
lem actionis gratiae... Productio gratiae non est creatio nec 
naturalis generatio, sed utraque transcendens pertinens ad 
ordinem supernaturalem mirabiliter. Si autem quaeras in 
ordine supernaturali quomodo appellanda sit hujusmodi ac- 
tio, dicitur esse generationem quamdam divinam participa- 
tam a generatione naturali Verbi” (36). 

Francisco Araujo, O. P. (+ 1664). “Probabilior est hic mo- 
dus dicendi, ut procedit de gratia et aliis supernaturalibus 
habitibus, eo quod eorum simpliciter est excellentior omni 


(34) Juan Vicente: NS de gratia habituali Christi, pág. 11, Ed, Ro- 
mae, 1590. 

(35) Cabrera: Im III D. Thom., q. 13, a. 2, d. 1, 3. Ed. Cordubae, 1602, 
PP. 200 ss. ; : 

(36) Segoviense: In IN, q. 112, a. 1, dub. 2, condl. 2, Ed. Vallisoleti, 
1637, pág. 558. | 
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substantiali entitate creata, ac proinde nullatenus praehabe- 
ri potest in ejus potestate, etiam materiale, sed tota de foris 
venit ex influxu supernaturalis agentis, quamvis —ut dice- 
bam propter modum essendi imperfectum in quo ab ipsa 
substantia exceditur—, pendeat in esse et in fieri a subjecto 
in quo suscipitur. Et hac ratione quodammodo dicitur educi 
de potentia subjecti. Ab hac sententia non recedit Magister 
Medina —IMMI P., q. 8 a. 2— Dicit enim sub quadam tenus ra- 
tione educitur de potencia animae, quatenus scilicet fit de- 


pendenter ab ipsa..., quamvis gratia non educatur simplici- 


ter de potentia animae sive naturali sive obedientiali. Non 
tamen est concedendum eam creari, neque vero concrearl; 
sed quadam accidentaria generatione comproduci” (37). 

Aunque en este lugar defiende como más probable esa opi- 
nión, se desdice después, admitiendo como verdadera la 
educción. 

Argumentos de razón. La gracia se produce juntamente 
con el hombre justificado, como lo blanco se produce junta- 
mente con la cosa blanca; es así que esta acción no puede 
ser creadora, por ser la gracia accidente, ni eductiva, pues- 
to que no puede contenerse en el sujeto: luego se produce 
por generación accidental, ya que accidente es también la 
gracia. 


o TI. Solución educcionista 


La gracia, según esta última solución, se educe de la po- 
tencia obediencial del alma. Se prueba en primer lugar ne- 
gative, refutando las anteriores soluciones. 

A) Refutación de las soluciones creacionistas.—Los ar- 
gumentos de Escritura nada prueban en este caso, ya que to- 
dos esos testimonios hablan sólo de la creación en un senti- 
do moral y metafórico, aparte de que ninguno de ellos se re- 
fiere al problema de la producción de este hábito sobrena- 


tural. 
Cómo se han de entender los textos aducidos de Sto. To- 


(37) Araujo: In 1-I1, q. 112, a. 5, dub. 2. Matriti, 1646. 


52 FR. ENRIQUE FERNÁNDEZ, O. P. 


más, más adelanle Jo veremos al tratar de la opinión del An- 
gélico sobre la materia. 

La refutación razonada de esta teoria la vamos a hacer 
basándonos en el mismo concepto de la creación. 

Creación es la producción total de una cosa ex nihilo sui 
et subjecti. Decimos producción total, para indicar que la 
acción creadora abarca todo lo que la cosa es y a ella perte- 
nece. No tomamos aquí la nada en el sentido de la nada ab- 
soluta, ya que presupónese necesariamente la causa eficien- 
te; ni como causa material, puesto que repugna al concepto 
de creación, pues si esta causa interviniera en la creación, 
tendría que ser increada, aparte de que en ese caso crear no 
sería producir de la nada. Lo que precisamente se quiere de- 
signar con la nada es la negación absoluta de la causa mate- 
rial, significando exclusivamente un orden de razón del no 
ser al ser. “Cum dicitur aliquid ex nihilo fieri —dice Santo 
Tomás, I P., q. 45 a. 3— haec prepositio ex non designat cau- 
sam materialem, sed ordinem tantum”. Significa, dice en el 
mismo lugar, la producción de la cosa “secundum totam suam 
substantian nullo praesupposito quod sit creatum vel ali- 
quod creatum”. 


La creación, por consiguiente, presupone la negación 
absoluta de la materia y de la forma de la cosa que se ha de 
producir, exigiendo sólo un agente con virtud o poder crea- 
dor. Por medio de la creación se produce, pues, todo el prin- 
cipio material y formal, o lo que es lo mismo, todo el ser 
substancial de la cosa bajo la razón universalisima del ser me- 
tafísicamente considerado, el cual a su vez exige una causa 
universalísima. Y esta causa crea el efecto por una acción 
substancial como acto puro y simplicisimo, sin mezcla alguna 
de accidente y sin que por otra parte sufra mutación o cambio 
en sí mismo. De aquí que la creación considerada active, es 
decir en Dios, consiste en una acción formaliter inmanente 
y virtualiter transeunte, existiendo entre El y la criatura una 
relación tan sólo de razón. Al contrario ocurre si considera- 
mos la creación passive, esto es, por parte del efecto, la cual 
no es más que una relación real a Dios, relación que empie- 
za a existir en el momento mismo de la creación. 
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Diciendo orden esta acción productiva al ser subsisten- 
te, “illi enim competit esse quod habet esse, et est subsis- 
tens in suo esse” (I P., q. 45, a. 4), síguese que únicamente 
las substancias pueden ser término de la acción creadora. Los 
accidentes, por lo mismo que no les conviene la existencia 
por sí mismos, “magis debent dici concreata quam creata 
(Summa Theologica, 1. c.) 

Se deduce de aquí que la creación ha de ser instantánea. 
La continuidad o sucesión es propia del movimiento; “crea- 
tio autem nec est motus neque terminus motus, sicut gene- 
ratio: igitur nulla est in ipsa successio” (38). 

Por la misma razón hemos de concluir que la acción crea- 
dora no puede consistir en ninguna mutación, ni conversión, 
ni transmutación, aparte de que todos estos conceptos pre- 
suponen la causa material o sujeto que sufre esos cambios. 
Solamente podemos hablar de mutación en el orden mera- 
mente intelectivo, pues, como enseña el Angélico, 1 P., q. 45, 
a. 2 ad 2m, “in creatione per quam producitur tota substan- 
tia rei, non potest accipi aliquid idem aliter se habens nunc 
et prius nisi secundum intellectum tantum, sicut si intelliga- 
tur aliqua res prius non fuisse totaliter et postea esse. Sed 
quia modus significandi sequitur modum intelligendi, erea- 
tio significatur per modum mutationis”. 

Queda indicado ya que la creación compete exclusiva- 
mente a Dios, causa universalísima y primera de todas las 
cosas. Las causas segundas ni como causas principales ni 
instrumentales pueden concurrir a la creación. No como cau- 
sas principales, porque en la creación se requiere virtud in- 
finita de la cual carecen las criaturas. Ni tampoco como. 
causas instrumentales, ya que el instrumento sirve sólo para 
disponer el sujeto, o bien para modificar la virtud de la cau- 
sa principal; y en la creación no hay sujeto que disponer ni 
mucho menos se requiere modificar la acción de la causa 
principal, que es ilimitada y universalísima, como queda 


dicho. 


(38) Contra Gentes, 1. 1, C, 19. 
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Según esto ¿podrá la gracia sar término de la creación? 
De ninguna manera, puesto que la gracia, participación for- 
mal, física, accidental de la naturaleza divina, por muy ex- 
celente que sea en sí, no pasa de ser una forma meramente 
accidental inherente al alma, de la cual depende en cuanto 
al ser y el existir, como las demás formas accidentales de- 
penden del sujeto. Por consiguiente, no puede ser término 
de la acción creadora, por presuponer el sujeto y por no 
convenirle el subsistir por sí misma, propiedad que compe- 
te solamente a los supuestos o personas. 

Con estos antecedentes, es fácil responder a los arsumen- 
tos creacionistas. El argumento principal basado en el con- 
cepto de la gracia, queda resuelto admitiendo la potencia 
obediencial. Pero esto hemos de tratarlo después. De que el 
alma se cree, no se sigue que la gracia sea término de la 
acción creadora, como arguyen los autores de esta senten- 
cia; pues si es cierto que la gracia es superior al alma en 
cuanto forma sobrenatural, no lo es en orden al ser, ya que 


el alma es sustancia, y la gracia accidente. Tampoco es 


exacto que la gracia al desaparecer vuelva a la nada, por- 
que se resuelve en la potencialidad del sujeto, como adelan- 
" te veremos, y en ese sentido ha de entenderse la frase to- 
mada del Angélico. 

Acerca de la concreación de la gracia, debemos distinguir 
las acepciones que esta palabra puede tener: a) como un 
nuevo modo de producción distinto de la creación y educ- 
ción; b) en cuanto incluye el verdadero concepto de crea- 
ción; c) en un sentido lato, significando sólo cualquier pro- 
ducción por la cual se hace el ser creado; d) en cuanto que 
la cosa concreada se produce juntamente con el sujeto. 

El primer sentido es ininteligible, pues no se da medio 
entre la creación y la educción. Si los autores concreacio- 
nistas lo toman en el segundo, es decir, en cuanto la gracia 
termina la acción creadora del sujeto, incluyendo el verda- 
dero concepto de creación, queda ya hecha la refutación en 
las líneas que anteceden. La tercera acepción no se opone 
en nada a la educción. Finalmente, la gracia tampoco pide 
por su naturaleza ser producida al mismo tiempo que el 
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sujeto, ya que al menos después del pecado original se in- 
funde posteriormente a la creación del alma. Podemos de- 
cir, no obstante, que la gracia se concreó en Cristo, en la 
Virgen María y, según Sto. Tomás, también en nuestros pri- 
meros padres, en cuanto que en ellos fué producida junta- 
mente con el alma; pero entendiendo por la partícula con 
una relación de mera concomitancia, no de emanación o 
producción. Es de notar que los autores que patrocinan esta 
opinión, excluyen de antemano la educción, según consta 
por los textos aducidos en el argumento de autoridad. 

B) Refutación de las soluciones medias.—Tanto la in- 
fusión como la generación espiritual, entendidas como dis- 
tintas de la creación y educción, no pueden concebirse. Am- 
bos términos tienen perfecta cabida en la educción, sobre 
todo el segundo. Pero ya hemos visto por los mismos testi- 
monios de los respectivos autores, que para ellos, tanto la 
infusión como la generación espiritual son acciones produc- 
tivas distintas de la acción creadora y eductiva. No obstan- 
te hemos de concluir que admiten la creación, pues dicen 
que la forma sobrenatural viene de fuera, “venit de foris”, 
y que esta “generatio spiritualis seu infusio gratiae, est aic- 
tio quaedam divina, altior quidem et perfectior eductione, 
inferior vero creatione, tametsi ad rationem illius maxime 
accedat, et sit illi valde affinis” (39). Si la gracia se infunde 
allí donde antes no estaba, una de dos: o existe ya antes de 

infundirse, o bien comienza a existir en el mismo momen- 
to de la infusión. En el primer caso tendríamos que la gra- 
cia existiría ya antes e independientemente del sujeto, lo 
cual hemos de rechazar por tratarse de un accidente, que 
como tal necesariamente depende del sujeto en cuanto al 
ser y existir. Si por el contrario comienza a existir en el 
mismo momento de la infusión, entonces la gracia se educe. 
Se puede usar este término para significar que la produc- 
ción de la gracia pertenece a un orden superior, al sobre- 
“natural, cuya causa agente es el mismo Dios. 
Refiriéndonos a la generación espiritual, hemos de de- 


(39) Cabrera: In 111 P. Divi Thomae, q. 13, a. 2, d. 1. 
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cir que lo espiritualmente engendrado no es precisamente 
la gracia, sino el justo, que de nuevo se engendra y 
vuelve a nacer para la vida etorna, conforme el Señor de- 
-cila a Nicodemo (Joan. 3, 7). 

C) Pruebas directas —1.2 Por la autoridad de los teó- 
logos. Dejando a un lado los argumentos de Escritura y de 
los SS. Padres, que no tratan de resolver esta cuestión, ale- 
garemos como argumento de autoridad solamente el de los 
teólogos, comenzando por el principe de todos ellos. 

Sto. Tomás de Aquino. Hemos visto al exponer las di- 
versas sentencias la confusión que “acerca de la mente del 
Angélico sobre esta cuestión existe, pues todos quieren traer- 
le a su campo. Conviene, pues, que aclaremos bien el pen- 
samiento del Santo en este punto, ya que su autoridad es 
básica. 

Para mayor claridad y precisión, expondremos el sentir 
de Sto. Tomás en las siguientes proposiciones: 

12 Evita con gran habilidad en casi todas las ocasiones 
las locuciones comunes en su tiempo acreca de la produc- 
ción de la gracia. Solamente se encuentra dos o tres veces 
en Sus obras la frase “gratiam creari”, que sustituye en las 
demás citas por “justificare, gratiam tribuere, infundere, cau- 
sare, conferre, etc.” (40). 

22 En ninguna parte de sus obras afirma explicitamen- 

te que la sracia se cree. Esto se demuestra examinando con 
atención los testimonios aducidos por los que defienden la. 
creación. 
a) “Gratia dicitur creari ex eo quod homines secundum 
ipsam creantur, id est in novo esse constituuntur ex nihilo, id . 
est non ex meritis” (41). De ninguna manera se puede dedu- 
cir de este texto que el Santo sostenga la creación de la gra- 
cla, ya que aquí toma la expresión “ex nihilo” en sentido 
meramente moral, “id est non ex meritis”, como él mismo 
dice a reslón seguido. : 


b) “Infusio tamen gratiae accedit ad rationem creatio- 


(40) Cfr. v. g. De Ver., q. 27, a. 3. De Pot. q. 3, aL 8, 
(4D) TIL q, 110, a, 2, 
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nis, in quantum non habet causam in subjecto, nec efficien- 
tem, nec talem materiam in qua sit hoc modo in potentia, 
quae per agens naturale educi posit in actum, sicut de aliis 
formis naturalibus” (42). No afirma que la gracia se cree, si- 


ho solamente que se acerca a la creación analógicamente, 


en cuanto naturalmente no tiene causa eficiente y material 
en el sujeto, ni el agente natural puede sacarla de la poten- 
cia al acto, “sicut de aliis formis naturalibus”. No preten- 
de, pues, el Santo remontarse a la causa eficiente sobrenatu- 
ral, ni a la potencia obediencial, sino que se limita al orden 


“exclusivamente natural; y en este sentido, lejos de ser un 


argumento en contra de la educción, viene más bien a ser 
un testimonio en su favor, pues al no negar la educción de 
la potencia obediencial, es porque la admite. : 

c) “Oportet enim quod sicut anima immediate a Deo 
creatur effective, ita etiam immediate ab ipso recreetur” (43). 
“Recreatio animae rationalis creationi ipsius respondet” (44). 
Trata de una semejanza imperfecta, según consta por otras 
palabras suyas. “Creatio nihil praesupponit circa quod 
posset fieri instrumentali agentis actio, recreatio vero prae- 
supponit; et ideo non est simile” (45). 

3.2 Existen testimonios en sus obras donde expresamen: 
te afirma que la gracia no se crea. “Ad tertium dicendum 
quod gratia, cum non sit forma subsistens nec esse nec fieri 
ei proprie per se competit; unde nec proprie creatur per 
modum illum quo substantiae per se subsistentes crean- 
tur” (46). 

“Sieut dicit Boetius, accidens esse est inesse. Unde omne 
accidens non dicitur ens quasi ipsum esse habeat, sed quia 
eo aliquid est; unde magis dicitur esse entis quam ens, ut 
dicitur in VII Metaphys. Et quia ejus est fieri vel corrumpi 
cujus est esse, ideo proprie loquendo nullum accidens fit ne- 
que corrumpitur; sed dicitur fieri vel corrumpi secundum 


(42) De Pot., q. 3, a. 8 ad 3. q 

(43) “In II Sent,, d. 26, q. 1, a. 1 ad 4; eb a. 2, in corp, 
(44) In IV Sent., d. 5, q. 1, a. 2 in corp. 

(45) De Verit., q. 27, a. 4 ad 15. 

(46) De Pot., q. 3, a. 8 ad 3. 
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quod subjectum 'incipit vel desinit esse in actu secundum 
illud accidens. Et secundum hoc gratia dicitur creari ex eo 
quod homines secundum ipsam creantur, id est, in novo esse 
constituuntur ex nihilo, id est non ex meritis, secundum 
illud ad Ephes. HL, 10: Creati ín Christo Jesu in operibus bo- 
nis” (LIL q. 110, a. 2 ad 3um). 

De modo indirecto, pero claro y concluyente, afirma lo 
mismo en este texto: “Creari proprie est rei subsistentis, 
cujus est proprie esse et fieri; formae autem non subsisten- 
tes sive substantiales, sive non substantiales, non proprie 
creantur, sicut nec esse habent per se sed in alio. Et quamvis 


non habeant materiam ex qua, quae sit pars earum, habent 


tamen materiam in qua, a qua dependent et per cujus mu- 
tationem in esse educuntur, ut sic eorum fieri sit proprie 
subjecta eorum transmutari. Secus est de anima rationali, 
quae est forma subsistens; unde proprie ei creari con- 
venit” (47). . 

42 Aunque en ninguna parte de sus obras se encuentre 
esta proposición: “La gracia se educe de la potencia obe- 
diencial del alma”, tampoco hallamos la afirmación con- 
traria, “La gracia no se educe de la potencia obediencial del 
alma”. De no ser así, pronto nos aducirían el precioso texto 
los adversarios. 

52 De los principios de su doctrina y de otros testimo- 
nios análogos, lógicamente se deduce que la gracia es pro- 
ducida mediante la acción eductiva. 


a) Expresamente enseña que los dones grafuilón como 


la grasias se educen, aunque no de la potencia natural del 
sujeto. “Qualitates naturales educuntur de potentia mate- 
riae, quarum inchoationes quaedam materiae Deus: opere 


creationis indidit...; dona autem gratuita non educuntur 


quasi de potentia naturae, quia nihil est in potentia natura. 
li quod per agens naturale educi possit” (48). 
b) Niega que la gracia se eduzca de la potencialidad Te 


la materia. “Quia gratia: gsratum faciens elevat hominem su-. 


- (47) De Ver., q. 27, a. 3, ad 9. 
(48) In I Sent,, d. 17, q. 11, a, 2, 
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pra totum esse naturae, in quantum elicit actum et ordinat 
in finem in quem natura per sua principia attingere non po- 
test, non est perfectio educta de potentia materiae; et ideo a 
solo Deo confertur”. 

c) Afirma que las perfecciones infusas están en la esen- 
cia del alma, como en la potencia material, contraponiendo 
esta potencia material a la potencia activa. “Acquisitae enim 
perfectiones sunt in natura ipsius animae in potentia non 
pure materiali, sed etiam activa, qua aliquid est in causis se- 
minalibus... Perfectiones autem infusae sunt in natura ipsius 
animae sicut in potentia materiali et nullo modo activa, cum 

_elevent animam supra omnem suam actionem  natura- 
lem” (49). Según esto, también la gracia se encontrará en el 
alma como en su potencia material, de la cual se educe. 

d) Finalmente clara y terminantemente enseña que las 
virtudes infusas —y con más razón aún hay que decirlo de la 
gracia, de la cual estas virtudes fluyen— se educen de la po- 
tencia obediencial del alma. “In tota creatura est aliqua 
obedientialis potentia, prout tota creatura obedit Dieo ad sus- 
cipiendum in se quidquid Deus voluerit. Sic igitur et in ani- 
ma est aliquid in potentia quod natum est reduci in actum 
ab agente connaturali; et hoc modo sunt in potentia in ipsa 
virtutes acquisitae. Alio modo aliquid est in potentia in ani- 
ma quod non est natum educi in actum, nisi per virtutem 
divinam; et sic sunt in potentia virtutes infusae” (50). 

e) Es un principio básico de Sto. Tomás que, según la 
providencia ordinaria de Dios, nada se aniquila (51); luego 
cuando se pierde la gracia, no se aniquila, sino que se re- 
suelve en la potencia del sujeto, conforme a estas palabras 
del mismo Santo: “Dicendum quod formae et accidentia 
non sunt entia completa, cum non subsistant, sed quodlibet 
eoram est aliquid entis; sic enim ens dicitur, quia eo aliquid 
est, et tamen eo modo quo sunt, non omnino in nihilum re- 

—diguntur, nón quia aliqua pars eorum remanceat, sed rema- 


(49) In I Sent., d. 17, q. 1, A. 3. 
(s0) De Virtutibus in communi, a. 10 ad 13. bh: 
(s1) “Simpliciter dicendum est quod nihil omnino in nihilum redigitur”, 


T P,, q. 104, a 4. 


IR : 


60 FR, ENRIQUE FERNÁNDEZ, O. P. 


nent in potentia materiae vel subjecti” (1 P., q. 104, a. 4 ad 3). 
Luego si la gracia no se aniquila, tampoco se crea, ya que 
estas dos acciones son correlativas; por el contrario si se re- 
suelve en la potencialidad del sujeto, se educe, por la misma 
razón. Y si es verdad que en otro lugar (52) escribe, “cum 
gratia corrumpitur simul etiam in nihilum redit”, ha de en- 
tenderse este “in nihilum redit” en sentido lato, en cuanto 


puede convenir a las formas accidentales. 


f) Pregunta el Santo si la justificación es la obra máxi- 
ma de Dios, a lo cual responde: “Opus aliquid potest dici 
magnum dupliciter. Uno modo ex parte modi agendi. Et sic. 
maximum opus est opus creationis, in quo ex nihilo fit ali-. 
quid. Alio modo potest dici opus magnum, propter magnitu- 
dinem ejus quod fit; et secundum hoc majus opus est justi- 
ficatio impii, quae terminatur ad bonum aeternum divinae 
participationis,, quam creatio caeli et terrae, quae termina- 
tur ad bonum naturae immutabilis” (ILTL q. 113, a. 2). Aun- 
que aquí no trate de la producción de la gracia, no obstan- 
te afirma que la justificación —que se realiza por medio de 
la infusión de la gracia— no se verifica por una acción 
creadora. 


g) Por último, repetidas veces dice que es imposible que 
ninguna criatura concurra como instrumento, sea éste de la 
especie que fuere, en la acción creadora; y por otra parte 
- afirma que los Sacramentos y la Humanidad de Cristo son 
causas instrumentales en la producción de la gracia: luego 
ésta no se crea, sino que se educe. 

Conclusión.—De todas estas citas se desprende que el 
Angélico enseña claramente la educción de la gracia. Con ra- 
zón, pues, los Salmanticenses escribieron maravillados: 
“Considerantes quam parum urgeant testimonia Divi Tho- 
mae quae pro hac opinione (la creacionista) afferuntur, et 
quam urgentia et manifesta sint illa quae pro nostra senten- 
tia exposuimus, non semel admirati sumus, quod tot et adeo 
graves ex antiquioribus Thomistis huic parti subscripserint, 


(52) In II Sent., d. 26, a. 2 ad 7. 
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praesertim cum eorum opinio necesaria non fiat ad tuendum 
alias Sancti Doctoris sententias” (53). 

Durando, O. P. (t 1334). No nos explicamos cómo algunos 
autores colocan a Durando entre los creacionistas, siendo así 
que rechaza esla opinión. “Quidquid ergo producitur praeter 
has rationes seminales, si tale fit quod per se subsistat nec 
sit alterius pars, propriisime dicitur creari, ut angelus. Si au- 
tem hujusmodi fuerit, quod etsi natum sit per se subsistere, 
est tamen allerius pars, minus proprie dicitur creari, ut ani- 
ma intellectiva... At vero si talem sit quod nec alterius pars, 
nec est natum per se subsistere, minime proprie dicitur crea- 
ri, sicut est de gratia.in anima” (54). Cierto que aquí para 
nada saca le educción; pero nos basta que rechace la opinión 
creacionista, pues entre estas dos conclusiones no se da medio. 

Tomás de Vio Cayetano (t 1534). A Cayetano también se 
le lleva y se le trae en casi todas las opiniones acerca de 
la producción de la gracia. Urge, pues, que dejemos claro su 
pensamiento sobre esta materia, ya que su autoridad es muy 
respetable en Teología. He aqui algunas conclusiones: 

1,2 Claramente afirma que la gracia no se crea: “Ad hoc 
enim dicitur quod gratia proprie creetur, quia ut in 1 P., 
q. 45, a. 4 dictum fuit, creari est proprium subsistentium... 
Et ideo, ut paulo antea dictum est, non proprie fit —la gra- 
“cia—, et consequenter non creatur” (LIL, q. 112, a. 1). “Lin- 
guam quoque ex responsione ad tertium disce cohibere, ne 
dicas gratiam annihilari, cum homo perdet eam,'quia nec 
fit, nec corrumpitur, nec creatur, nec annihilatur, ut in litte- 
ra dicitur, sed secundum ipsam homo creatur in tali esse” 
(HI P., q. 62, a. 10). 

2,2 Dice también que no se educe de la potencia del su- 
jeto. “Gratia autem, licet non educatur de potentia subjecti, 
sicut nec anima intellectiva, differt ab ea in hoc quod non 
subsistit sicut anima... Dicitur creari, quia non educitur de 
potentia subjecti, nec datur ex meritis” (LI, q. Aa 

3,2 La creación, según él, se mezcla de algún modo en 


(53) Salmanticenses: Comment, in I-II, q. 112, a. 1. Cursus Theologicus. 
(54) Durando: Iv II Sent., d. 18, q. 2, N. 14. Lugduni, 1563. 


62 FR, ENRIQUE FERNÁNDEZ, O. P. 


la producción de la gracia, y al mismo tiempo viene a decir, 
aunque de una manera indirecta, que se educe. “Pro reve- 
rentia tamen communis dicti (nempe, antiquorum) sane intel- 
ligendi de creatione gratiae, dislinguere polest quod causa- 
tio gratiae dupliciter sumi potest: vel quatenus est mutalio 
animae de non grata in gratam Deo, et sic attingitur instru- 
mentaliter a sacramento; vel quatenus creatio ibi aliquo mo- 
do imwmmiscetur, et sic fit gratia immediate a Deo” (III P., 
q. 62, a. 1). 

4,4 Niega que la gracia se eduzca de la potencia del al- 
ma, aun de la potencia obediencial. Lo que se educe de la 
potencia obediencial del alma es la disposición de la misma. 
a la gracia. “Ad evidentiam horum, sciendum est, cum 
commune sit omni formae non habere materiam ex qua 
constat, cum de potentia nalurali ad formam quaestio est, non . 
nisi de materia in qua est sermo; verum hujusmodi materia 
in qua dupliciter potest se ad formam habere. Nam quando- 
que est non solum in qua fit et est forma, sed est materia ex 
qua educitur forma; et tunc est potentia naturalis ad for- 
mam utpote ex sua potentia educendam. Quandoque autem 
est solum materia in qua fit et est, non autem ex qua educi- 
tur. Et hoc adhuc contigit dupliciter. Uno modo, sic quod, li- 
cet forma non educatur de -potentia materiae, dispositio ta- 
men propria ad formam educitur de potentia materiae per 
naturale agens; et tunc est etiam potentia naturalis ad for- 
mam, et hoc modo est in corpore organica potentia 
naturalis ad animam intellectivam. Alio modo, sic quod pro- 
pria dispositio educatur de potentia subjecti, sed non per 
agens naturale, claudendo sub naturali agente totum ordi- 
nem naturae. Et tunc est potentia quodammodo non natura- 
lis, quoniam ex eo quod etiam propria dispositio ad formam 
excedit facultatem naturalis motivi talis potentiae, sequitur 
quod potentia ad talem sit supra potestatem naturalem 
illius. Ex eo autem quod illa dispositio educibilis est de po- 
tentia propria, quamdam naturalitatem habet. Et hoc modo 
potentia animae ad gratiam est quodammodo naturalis, pro 
quanto actus liberi arbitrii quo praeparatur ad gratiam edu- 
citur de potentia naturali liberi arbitrii. Est autem super- 
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naturalis pro quanto actus ille est dispositio ad gratiam, a 
sola gratuita Dei motione esse potest, et forma ipsa, scilicet 
gratia, superni ordinis est, super totum naturae Oordinem>” (55). 
Esto es todo cuanto Cayetano ha escrito relacionado con 
la producción de la gracia. Aunque expresamente no de- 
fienda la edúcción, y aun parezca opuesto a ella, no obstan- 
te coincide con el anterior en negar la tesis creacionista y 
“aporta más luz sobre el problema, abriendo el camino a la 
solución verdadera. No olvidemos que ningún teólogo ante- 
rior a él habla de la educción, ni siquiera para refutarla. 


Bartolomé de Medina, O. P. (t 1581). Este gran maestro 
es el primero de los escritores que defiende expressis verbis 
la educción; pero lo hace sólo apoyado en una razón débil, 
como él mismo dice. “Ad secundum argumentum responde- 
tur quod gralia proprie non creatur, creatio enim est rei 
subsistentis sicut generatio. Gratia vero accidens est; qua- 
propter non creatur, sed producitur in subjecto. Unde sub 
quadam tenus ratione concedi potest quod educitur de po- 
tentia, nam fit et est dependens ab anima, sicut universum 
accidens a suo subjecto dependet” (56). 

Luis Molina, S. J. (t 1660). “Denique quicquid multi di- 
cant, qui affirmant dona supernaturalia, quae post creatio- 
nem angelorum aut hominum generationem, successu tem- 
poris ab eo illis infunduntur ut gratiam, caritatem, fidem 
et alios supernaturales habitus a Deo creari, dicendum est illa 
non creari, neque concreari, sed produci ab eo per acciden- 
tariam mutationem supermaturatem, generationem acciden- 
tariam supernaturalem... Notarim tamen non educi a Deo 
de potentia naturali substantiae angeli aut animae rationa- 
lis, sed de potentia obedientiali” (57). : 

Gregorio de Valencia, S. J. (t 1603). “Ex his etiam patet 
Deum non creare gratiam proprie, sed educere ex potentia 
passiva, quam habet anima natura sua ut a gratia perficia- 


(55) Cayetano: In I-II, q, 113, a. 10. 
(56) Medina: In UIT [P., q. 8, a. 1, ad 2. Salmanticae, 1 580. ; 
(57) . Commentaria in 1 partem Divi Thomae, q. XLV, a, 1. Lugduni, 1593. 
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tur, id quod immerito negat Cajetanus, art. 1, q. 112” (58). 

Gabriel Vázquez, S. J. (t 1604). Defiende como más pro- 
bable la opinión educionista. “Si recle inspiciamus defini- 
tionem creationis... facile conjicere licebit multo esse ¡pro- 
babiliorem oppositam opinionem, quae universim abstruit, 
neque gratiam nec ullam formam accidentariam, aut sub- 
stantialem, quae natura sua pendet a subjecto, vel a materia, 
creari aut concreari; sed peculiari actione educi de potentia 
materiae. 1l quod non solum verum existimo, quoties gratia 
posterius tempore, quam subjectum, incipit esse, verum 
etiam quando simul cum alio incipit” (59). Apesar de ser tan 
terminante este testimonio, algunos autores, que de seguro. 
no lo han leído, señalan a Vázquez entre los concreacio- 
nistas. 

Domingo Báñez, O. P. (+ 1604). “Gratia educitur de po- 
tentia animae obedientiali;; ergo non creatur” (60). 

Bartolomé de Ledesma, O. P. (+ 1604). “Dicendum est 
quod ipsa gratia non creatur; ergo educitur de potentia obe- 
dientiali animae” (61). 

Pedro Lorca, O. Ci. (t 1606). “Dicendum est tamen Me 
pide, educi gratiam de potentia animae, nam inter creatio- 
nem et educionem de potentia ao non datur me- 
dium” (62). 

Alonso Curiel (t 1609). “Licet gratia non educatur de po- 
tentia naturali, educitur tamen de potentia obedientiali” (63). 

Diego Nuño Cabezudo, O. P. (+ 1614). “Ad argumentum 
igitar respondetur sufficere quod sit in anima potentia obe- 
dientalis, ut ex illa educatur gratia” (64). 


(58) Valencia: Comment. Theol. in Div. Thom., In 1-11, d. 8, q. 4, pun. 2, 
pág. 946. Venetiis, 1600, 

(s9) Vázquez: In Summam S. Thom. Com. et Dish. E BS EL CIA 
Compluti, 1508,, pág. 519. 

(60) Báñez: Comentarios inéditos a la I- II, q. 110, a. 2, dub. 2. 

(61) Ledesma: Summarium, 7 difficult, pág. 40. Salmanticae, 1585. 

Ps Lorca: Comment. et Disp. in 1- IT, disp, XXIV, tom. alter, Complu- 
ti, 1 

(63) Curiel: Lecturae seu Quaest. in D. Thom., TL, q. 112, 2 1, dub 3 
Duaci, 1600. 


(64) Nuño Cabezudo: Comment. in Summam D. Thom., TIT P., q, 62, a. L, 
dif. 7. Vallisoleti, 1601, 


co 
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Francisco Suárez, S. J. (t 1617). “Simpliciter dici potest 
et debere gratiam educi de potentia obedientiali animae seu 
subjecti in quo immediate fit” (65). 

Felipe Manceo (+ 1620 ?). “Quonam genere actionis pro- 
ducatur, intendaturque gratia a Deo... facile constat esse 
eductionem et non... creationem” (66). 

Juan “Puteanus”, O. S. A. (t 1623). “Adverte tertio ¡ppro- 
ductionem gratiae nec esse creationem, nec concreationem, 
sed eductionem ex potentia obedientiali animae” (67). 

Martín Becano, S. J. (t 1624). “Rectius sentiunt alii gra- 
tiam educi de potentia animae, non quiden naturali, sed ut 
vocant, obedientiali” (68). 

Santiago Granados, S. J. (t 1632). “Dicendum tamen est 
gratiam et reliquos habitus supernaturales, non creari”. Aun- 
que aquí no salga a relucir la educción, no obstante se infiere 
lógicamente, que esa es la opinión que defiende este autor, 
ya que las palabras que de él transcribimos son la respuesta 
a la pregunta: “Utrum gratia et reliqui habitus infusi creen- 
tur, an potius educantur de potentia obedientiali subjecti” (69). 

Gregorio Martínez Segoviense, O. P. (t 1634). Aunque en 
alguna parte de sus escritos se exprese de un modo oscuro 
y aparezca opuesto a la educción —y como contrintante le 
consideran todos—; sim embargo, si examinamos detenida- 
mente su pensamiento veremos que está dentro de nuestro 
campo. Así lo indican estas palabras suyas: “Quod gratia 
sit forma supernaturalis solum sequi non contineri in po- 
tentia obedientiali. Ex hac ergo et non ex illa dicimus gra- 
tiam esse eductam” (70). : 

Juan de Santo Tomás, O. P. (+ 1644). “Et ad quod 
dicitur de  creatione  gratiae, dicimus quod  gratia 
non creatur physice (moraliter enim dicitur in Scrip- 


(65) Suárez: Opera Ommnia, t, 9, 1. VIII, c. 11, pág. 317. Parisiis, 1848. 
(66) Manceo: Disputationes Theologicae, disp. VIII, c. 2. Parisiis, 1622. 
(67) Puteamus: In T-11, q. CXII, a. 1. Tolosae, 1627. 

(68) Becano: Summa Theolog. Scholasticae De Sacram., q. 3. Edic., 1647. 
(69) Granados: In Summam Divi Thomae Comentarii, 1 p., pág. 427. 


Hispani, 1623. 
(70) Segoviense: In Primam-S cóndala Vallisoleti, 1639. 
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tura creari quia datur sine meritiis), sed per actionem 
eductivam. producitur, ut inhaerens in subjecto. Et sic non 
infunditur sicut anima quae creatur in corpore, haec enim 
infunditur ut communicans esse corpori, non ut recipiens 
esse ab illo, et inhaerens illi; gratia autem producitur ul 
accidens inhaerens subjecto et pendens ab illo, et sic non 
creatur. Dicitur autem contineri in subjecto a quo educitur 
secundum potentiam obedientialem” (71). “Gratia non crea- 
tur, cum producatur tamquam accidens inhaerens: ergo pro- 
ducitur in subjecto et ex subjecto, non ex nihilo” (72). 

Pablo Nazario, O. P. (t 1646). “Gratiam et quamlibet for- 
mam supernaturalem post súbjecti creationem in eo pro- 
_ductam, non proprie creari aut concreari, sed educi de po- 
tentia obedientiali subjecti” (73). ” 

Gregorio Cipullo (+ 1647). “Respondetur gratiam educi 
de potentia obedientiali animae” (74). : 

Francisco Silvio (+ 1649). “Gratiam educi de potentia 
obedientiali non improbabiliter dicitur” (75)... 

Francisco Araujo, O. P. (t 1664). Después de haber defen- 
dido como sentencia más probable —probabilior, dice él— 
la que sostiene que la gracia se produce por la accidentaria 
generación espiritual, acción ésta admirable, según ellos, que 
ni es creación ni educción, aunque participe algo de estas 
dos acciones, por lo cual —son palabras de Araujo— “quam- 
vis gratia non educatur simpliciter de potentia animae sive 
naturali sive obedientiali, non tamen est concedendum eam 
Creari neque vero concreari, sed quadam accidentaria ge- 
neratione comproduci” (76), da el brazo a torcer diciendo 
-que todo eso lo había enseñado como cosa meramente pro- 


(71) Juan de Sto. Tomás: Cursus Theologicus, q. 112, TI P., disp. XIV, 
a. 1, pág. 853. Vives, 1885, 

(72) Ibidem, pág. 850. 

(73) Nazario: Commentaria in Summam Divi Thomae, 1 P., q. 45, 2.4, 
pág. 466. Bononiae, 1620. . 

(74) Cipullo: Comment. in D. Thomam, INT P., q. 13, a. 2. Romae, 1646. 
(75) Silvio: Comment. in D. Thom., I P., 4. 45, a. 4, conc. 3. Venetlis 
1726, t. 1, pág. 273. | SIA x air 

(76) Araujo: O, C., pág, 492. 
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bable, sosteniendo como cierto la educción: “Sed licet quae 
diximus in secunda cenclusione probabiliter dicta sint, et in 
gratiam Auctorum secundae sententiae, verumtamen absolu- 


«le verior est quarta, in cujus favorem sit: Gratia neque 


concreatur, sed educitur de potentia obedientiali animae” (77). 
Pedro Godoy, O. P. (t 1677). “Gratia habitualis Christi 
inhaerens animae Christi educitur de potentia obedientiali 
illius” (78). 
Juan Bautista Gonet, O. P. (t 1681). “Dico gratia santifi-. 
cans neque proprie creatur, neque concreatur, sed de poten- 


tia obedientiali animae educitur” (79). 


Antonio Goudin, O. P. (+ 1695). “Dicendum cum aliis nec 
creari, sed educi de potentia obedientali subjecti” (80). 
Juan Bautista Gormaz,.S. J. (+ 1708). “Gratia habitualis 


- —neque proprie creatur, neque concreatur, sed de potentia 
—obedientiali animae educitur” (81). 


Pablo de la Concepción, C. D. (t 1726). “Dicendum est 
gratiam non fieri per creationem, sed proprie per eductio- 
nem” (82). Casi con idénticas palabras habían dicho lo mis- 


- mó los Salmanticenses: “Gratia non fit per creationem, sed 
per eductionem” (83). . 


Juan Vualdano Siro (c. 1728). “Gratia educitur de poten- 


tia naturali, nego; de potentia obedientiali, subdistinguo: 


ut formalis et inmmediata Divinae Naturae participatio, ut 
primum elevatum, etc., concedo; secus nego” (84). 


(77) o, C., Pág. 494. 
(78) Godoy : Disputationes Theologicae in A III P., q. 7, tract. 5, 


Edisp, 26, $ 4, nm. 37. Burgii Oxomiensis, 1667. 


(70) 'Gonet': Clypeus Theol. Thomist., trac. VII, disp. IV, a. II, pág. 121. 
Pianisiis, 1669. 

(80) Goudin: Tractatus Theologiae, q. VI, a. 1, pág. 314, t. IL. Lova- 
ni, 1874. » 
(81) Gormaz: Cursus Theol., disp. 5, sect. 1, t. I. Augustae Videnlicorum, 


1707. 


(82) De la Concepción: Tract. Theol., tract, 13, disp. 2, Dub, ¡X. Matri. 
RI TZO 

(83) Salmanticenses: Cursus Theol., 1-11, q. CXII, a. 1. 

(84) Siro: Umwersa Thomistica Theología, Sintagma X, q 8, a. unic., $ 3. 
Bononiae, 1727. : , 


68 FR, ENRIQUE FERNÁNDEZ, O. P. - 


Juan Aliaga, O. P. (+ 1734). “Gratia educitur ex poten 
subjecti” (85). 

Carlos Renato Billuart, O. P. (t 1757). “Gratia non cr 
fur nec concreatur, sed educitur de potentia obedient 
animae” (86). ' 

Francisco Diekamp (t 1885). “Supernaturale, cum 1 
sit forma per se subsistens, non proprie creatur per mod 
illam quo substantiae per se subsistentes creantur. Sanc 
Thomas productionem entis supernaturalis in natura ] 
Dei omnipotentiam vocat eductionem de potentia obedi 
tiali” (87). | 

Camilo Mazella, S. J. (t 1900). De modo ocasional ti 
esta cuestión, bajo el epigrafe: “utrum gratia sit don 
creatum”. Y responde: “Sumi potest illum creatum pro p 
ductione ex nihilo, et tunc' proprie quaeritur: utrum gra 
sanctificans ex nihilo producatur, an educatur ex poten 
obedientiali animae, sicut ceterae formae materiales 
accidentales educuntur ex potentia subjecti”. A lo cual e 
testa: “Divus Thomas negat gratiam esse donum creati 
quatenus producatur ex nihilo; ejusque sententiam comwm 
nem dixit Suarez suo tempore” (88). Aunque no expone 
juicio, parece claro que admite la doctrina de Sto. Tomá 
la de Suárez sobre este punto. 

J. B. Terrien, S. J. (+ 1903). “¿Cómo llamaremos, pues 
la producción de la gracia?... En conclusión, la gracia p 
tenece a uno de aquellos efectos cuya razón causal está 
Dios solo. Ibi est gratia per quam salvi fiunt peccatores. 
en este sentido, la producción de la gracia se asemeja a 
creación; aunque es inferior a ésta, si se mira al modo 


(85) Aliaga: In T-11, tract. de gratia hab., dub. 5, $ 1. Slmanticia Y 
DIVINO E 

(86) Billuart: Summa Sti, Thom., tom. VI, diss, 6, a. 2. Parisiis, 1 
pág. 361. 

(87) Diekamp: Theolog. Dogm. Manuale, De Deo Creat., c.-3, $ 2, n 
vol. II, pág. 50. Tornaci, 1933. 

(88) Mazella: De gratia Christi, disp. V, a. 3. Romae, e 


q, 
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brar, pues presupone un sujeto, base, por decirlo asi de 
peración” (89). 

-Norberto del Prado, O. P. (+ 1918). Aunque no diga ex- 
resamente que la gracia de eduzca, rechaza, sin embargo, 
1 opinión creacionista: “Et quia ejus est fieri vel corrumpi 
ujus est esse, ideo proprie loquendo, nullum accidens nec 
t.nec corrumpitur, sed dicitur fieri vel corrumpi secundum 
uod subjectum incipit vel desinit esse in actu secundum 
um accidens. Et secundum hoc etiam gratiam dicitur 
reari, ex eo quod homines secundum ipsam creantur” (90). 

Blas Beraza, S. J. (t 1936). “Secunda sententia tenet gra- 
lam non solum in suo esse, sed etiam in suo fieri depende- 
e, tum a Deo tamquam a causa efficiente, tum ab anima in 
mua recipitur, tamquam a causa materiali. Nam productio 

ej est secundum naturam ejus. Ergo si gratia dependet in 
sse ab anima tamquam a subjecto, pendet etiam in fieri; 
si conservare sgratiam sine subjecto inhaesionis esset quid 
niraculosum, sicyid ipsum esset producere eam sine concur- 
u materiali illius. Ex quo infertur: a) Gratiam non produci 
)er creationem... b) Gratiam igitur educi de potentia obe- 
dientiali une” (91). 

Valentín Zubizarreta, C. D. “Disputatur inter theologos 
An dona supernaturalia ut gratia, fides, spes, caritas aliique 
habitus supernaturales proprie creentur. Affirmant. S. Bo- 
naventura, Scotus, Capreolus, Ferrariensis alique multi. Ca- 
jetanus putat eam concreari ad modum accidentium. Verius 
tamen dicitur cum Molina, Vazquez et Salmanticenses eam 
non creari neque concreari, sed educi e potentia obedientia- 
li animae” (92). 

2.2 Argumentos de razón. La prueba de la tesis se des- 
prende por sí soda del concepto que la Filosofía nos da de la 


(80) Terrien: La Gracia y la Gloria, lib. TI, c. V, t. 2, pág. 140, Edic. Vo- 


Juntad, -S. A, Madrid. 
P (00) Prado: De Gratia et Liber. Arbit., P, 1, q. 2, $ 5- Friburgi, 1907. 
, (91) Beraza: T ractatus de Gratía Christi. De natura justific., cap. T, a. I, 


n. 723. Billbao, 1920. 
. 
¡19 


(92) ld Dogmatico-Seholstica, trat. 3, sect. I, a. 1; n. 643. Bilbao, 
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educción, aplicando a éste la noción que la Teología nos ' 
ofrece de la gracia. 

Siendo la educción “productio rei ex praesupposito sub- 
jecto”, para que en verdad pueda ser esa acción productiva, 
se requieren estas condiciones: a) un sujeto en el cual se 
realice la educción; b) potencia o capacidad en este sujeto 
de la que se extraiga la forma; c) la forma antes de la 
educción ha de estar precontenida de algún modo en el su- 
jeto; d) transmutación en el sujeto al educirse la forma; y 
e) tanto en el esse como el fieri, la forma educida dependa 
del sujeto. Si la producción de la gracia reune todas estas con- 
diciones que la Filosofía exige para la educción, tendremos 
resuelto el problema. Vayamos, pues, por partes examinan- 
do y probando cada una de estas condiciones: 

12 Que la gracia presuponga un sujeto se demuestra 
fácilmente, si tenemos en cuenta que esta forma sobrenatu- 
ral no pasa de-ser un mero accidente, y como tal no puede 
existir sin la sustancia o sujeto que la sustente. En nuestro 
caso el sujéto propio de la gracia, sin el cual ésta no puede 
existir, ano ser de un modo milagroso, no es otro sino la 
misma esencia del alma, que hace de causa material. Argu- 
yen los contrarios diciendo que en Cristo, en María y en los 
primeros padres, por ser creados en gracia, ésta no pudo 
presuponer el sujeto, ya que comenzaron a existir juntos. A. 
ésto se responde con la famosa distinción escolástica: en 
nosotros la gracia presupone el sujeto con prioridad de 
tiempo; en Cristo, en la Virgen María y en Adán, con prio- 
ridad de naturaleza, que es suficiente para que se OS 
esta condición. 

22 Para que la gracia pueda educirse del alma se re- 
quiere en ésta una potencia pasiva, un principio o aptitud 
para tener o recibir la forma sobrenatural. En el alma se 
da, en efecto, ura doble potencia pasiva —hablamos de la. 
potencia pasiva subjetiva— natural y obediencial, según diga 
orden a un sujeto o acto de la naturaleza proporcionado, o 
más bien a un agente o acto de orden superior, que trascien- 
da totalmente todo el poder y capacidad del sujeto, en el 
cual reside la potencia (Cfr. TIT P., q. 11, a. 1; De Pot., a. 1, 
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ad 18). Se da potencia obediencial respecto de un agente 
“relative supernaturalis”, la cual dice orden a un agente 0 
acto natural, pero. trascendiendo totalmente el poder y ca- 
pacidad del sujeto (“quod ex ligno fiat scamnum non est in 
potentia naturali”) (93), por lo que se denomina potencia 
obediencial secundum quid. Si la potencia obediencial mira 
a Dios, se llama simpliciter supernaturalis vel simpliciter 
obedientialis (94). Cabe aún distinguir la potencia simpli- 
citer supernatuaralis en orden a Dios como autor de la natu- 
raleza, o como principio de la vida sobrenatural, que es como 
aquí lo consideramos. 

Es fácil colegir que la potencia pasiva del alma respecto 
de la gracia no puede ser natural, ya que ésta mira sólo al 
acto y agente naturales; ni obediencial secundum quid por 
la misma razón; sino simpliciter sobrenatural, no diciendo 


orden a Dios en cuanto autor de la Naturaleza, sino como 


principio de la vida sobrenatural. Esa potencia obediencial 
del alma respecto de la gracia no es ninguna forma o “qua- 
litas” que se sobreañade a la esencia del alma, sino la mis- 
ma capacidad de ésta en cuanto es terminada o saciada por 
el agente sobrenatural, que de ella educe la gracia. Por de- 
cir orden a Dios como principio de la vida sobrenatural, la 
potencia obediencial, in ipsa ratione potentiae, pertenece al 
orden sobrenatural, pues la potencia ha de ser proporciona- 
da al acto, no sólo la potencia activa, sino también la pasiva, 
que es de la que aquí exclusivamente tratamos. Además es 
ininteligible que pueda darse potencia obediencial activa, 
porque tal potencia sería a la vez natural y sobrenatural: 
natural, porque las fuerzas son connaturales a la cosa; y so- 


+ brenatural, por decir orden al acto y agente sobrenatural. 


La potencia obediencial “syncategorematice” es infinita. 
“Alia est potentia obedientiae, secundum quod potest reci- 
pere aliquid a Deo, et talis capacitas non potest impleri” (95). 


Es decir, syncategorematice es infinita, porque infinito es el 


(03) Sto. Tomás: Compendium. Theologiae, Cc. 104. 
(04) Idem: De Verit., in comm., q. 1, a. 10 ad 13, 
(95): De Verit., q. 20, a. 3:ad 3. 
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poder de Dios, que puede hacer en ella todo lo que no en- 
vuelva contradicción. “Categorematice” es finita por serlo 
también la esencia del alma, donde radica. 

Sobre el propio concepto de la naturaleza del alma, la 
potencia obediencial añade una subordinación íntima, y ne- 
cesaria subjección al imperio y omnipotencia de Dios para 
que, en ella y de ella, haga lo que a El le pluguiere en el 
orden sobrenatural. Dice además un orden trascendental al 
acto sobrenatural. Pero ni esta: total subordinación a Dios, 
-ni este orden trascendental a la gracia es ninguna formali- 
dad distinta, por su misma naturaleza, de la esencia del al. 
ma, como repetidas veces dejamos indicado. 

32 La gracia de adgún modo está precontenida en el 
alma. Para que se dé la educción es necesario que la for- 
ma educida esté antes en el sujeto; pero sólo de una ma- 
nera meramente virtual o pasiva, o lo que es igual, en poten- 
cia. La gracia se contiene en el alma antes de su educción, no 
en acto; de lo contrario no haria falta educirla. Ni en su 
potencia natural, sino en su potencia obediencial, como que- 
da dicho y de un modo virtual pasivo. “Gratia ceteraeque 
formae supernaturales non continentur in subjecto possitive, 
id est, secundum ordinem possitivum subjecti ad ipsas, cum 
non sint ejusdem ordinis, et consequenter non datur incli- 
natio seu apnetitus ad ipsas, quia appetitus sienificatur per 
modum ponderis, quod non est sine possitivo ordine: sed so- 
lum continentur istae formae in subjecto obedientialiter si- 
ve non repuenanter” (96). La gracia está pues en el alma, 
no con una virtud efectiva, sino con una virtud meramente 
pasiva, o en potencia, que es suficiente para que se dé la 
verdadera educción (97). 

42 En la producción de la gracia el sujeto sufre tras- 
mutación. No hablamos de la honda trasmutación que en el 
orden moral sufre el alma al recibir la gracia, mutación que 
'S. Pablo compara a una nueva creación, sino de la tramu- 


(06) Toanmes a Sto. Thom. Philos. Nat. 1. P.,2, 4 a. 2. 


(07) Cfr. Araujo: O. C., pág. 495; Aliaga, In I-II, tom. VI. pág. 88. 
Salmanticae, 1732; Pablo de la Concepción, O. C., pág. 277, tom. 111, 
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tación física que la naturaleza del alma experimenta me- 
diante la acción productiva de este hábito sobrenatural. Es 
una proposición cierta en Filosofía, que toda forma que ni 
se crea, ni por su naturaleza exige que se produzca junta- 
mente con el sujeto, y que tampoco termina la acción pro- 
ductiva de éste, forzosamente ha de producirse por una ac- 
ción que de algún modo trasmute al sujeto. Ya hemos pro- 
bado que la gracia ni se crea, ni termina la acción creativa 
del alma, ni por su naturaleza, exige ser producida al mis- 
mo tiempo que ella, Luego necesariamente se ha de formar 
mediante alguna acción que trasmute al alma. Aun cuando 
el alma no se transmute sensiblemente en la producción de 
la gracia, sin embargo ésta se produce en aquella mediante 
una acción “per se” transmutativa, que basta para que pue- 
da darse la educción. 

5.2 La gracia depende del alma en su existencia —“in 
suo esse”—, Todos los accidentes dependen en el ser y el 
existir del sujeto; mas la gracia es una forma accidental; 
luego también dependerá en el “esse” del alma, que es su 
propio sujeto, ya que, como accidente, no le compete el sub- 
sistir por sí misma, sino en el sujeto, es decir, en el alma. 

62 La gracia depende también del alma en el “fieri”. La 
producción de una cosa es correlativa al modo de ser de la 
misma. De lo contrario, sería totalmente desproporcionada. 
Ahora bien, dependiendo la gracia, en cuanto a su ser, del 
alma, habrá de depender también en su “fieri”. Además, la 
perfección de una cosa es superior a su formación o “fieri” 
Luego si el ser de la gracia depende del alma, con más ra- 
zón aún dependerá de ella en su “fieri”, ya que éste es ca- 
mino para la existencia de la cosa. 

Se cumplen, pues, todas las condiciones requeridas para 
la educción en la producción de la gracia. Hemos de con- 
cluir. por consisuiente, que ésta se produce por verdadera 
acción eductiva de la potencia obediencial del alma. 

D) Naturaleza del concurso del alma en la producción 
de la gracia—Desde luego no puede concurrir el alma como 
causa eficiente, puesto que la gracia está contenida en el 
alma solamente en potencia,y de una manera pasiva. El ser 
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en potencia —dice el principio escolástico— no puede re- 
ducirse al acto, sino por un ser en acto. El alma, por con- 
siguiente, lejos de concurrir como causa eficiente, la exige 
más bien en la producción de la gracia, para educir por su 
acción activa de la potencia obediencial esta forma sobre- 
natural. : 

El concurso del alma en la producción de la gracia es 
sólo a modo de causa material, en cuanto la causa mate- 
rial puede convenir a las cosas espirituales, excluyendo toda 
materia sensible y tomándose este concepto en su sentido 
amplio, en cuanto representa al sujeto. 

Siendo el alma la ¡causa material de la gracia, su con- 
curso en la producción de la misma es meramente pasivo, 
sin que en la esencia de la gracia se mezcle nada de la esen- 
cia del alma. Este concurso o causalidad material ““in actu 
primo” no es más que la misma potencia receptiva que el 
alma tiene respecto de la gracia, potencia que se opone 
“formaliter” al concepto de actividad, consistiendo esencial- 
mente esa causalidad material en la pasibilidad que el alma 
tiene respecto de la gracia. “In actu secundo” esta. causali- 
dad es la misma recepción de la acción por la cual Dios 
educe la gracia, o sea la inmutación sufrida por el alma en. 
la educción. 

Ese concurso pasivo no nace sólo del agente. sobrenatu- 
ral, sino también del alma, porque el agente sin el sujeto no 
puede causar ninguna pasión, en el sentido filosófico. de la 
palabra; resultando de aquí una verdadera dependencia de 
la gracia respecto del alma, dependencia que: pertenece al 
género de la causa material, conforme enseña la Filosofía. 

De dos maneras es el alma causa material de la gracia: 
respecto de su recepción, y respecto de la producción de la 
misma. El primer.modo se puede dar sin el segundo, pero 
no viceversa! Y así tenemos que la materia prima Ea las 
veces de causa material respecto del alma del primermodo 
solamente, esto es, en cuanto en ella se recibe el alma, que 
viene ya creada de fuera, no incluyendo: este primer modo 
de causalidad material la educción. El segundo modo de 
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causalidad material exige por su misma naturaleza la ac- 
ción eductiva. 

De lo dicho se infiere que no es necesario que la gracia y 
el alma estén en el mismo grado de perfección para que 
pueda ser educida la una de la otra, como objetaban deno- 
dadamente los adversarios. La razón va incluída en el mis- 
mo concepto de la causalidad material de] alma, que por ser 
pasiva no arguye en ella mayor perfección que en el efecto, 
sin que por otra parte le desdore. “Concursus causae mate- 
rialis tantum est per modum subjecti recipientis, non dantis 


esse, ac proinde neque arguit in materia majorem perfec- 


tionem. quam in effectu, neque minuit nobilitatem effectus, 
qui non materiae recipienti, sed agenti et ejus virtuti acti- 
vae debet commensurari” (98). 

El concurso. del alma en la. producción de la gracia es 
ciertamente sobrenatural, porque aunque el alma sea de un 


orden meramente natural, su concurso, sin embargo, es 


efecto. de la acción del agente sobrenatural, a la que con- 
curre el alma mediante la potencia obediencial, la cual 
“formaliter” es sobrenatural, como hemos micho. De este 
modo queda establecida la proporción necesaria para que el 
alma pueda concurrir, como verdadera causa material a la 
producción de la gracia. 


De todo lo aquí expuesto acerca de la producción de la 


_—gracia, se infieren los corolarios siguientes: 


1.2 En la producción de la gracia no se han de distin- 
guir dos acciones, una por la cual recibe el ser y otra por 


la que se adhiera al sujeto. La razón es obvia, ya que de 


distinguirse, tendríamos que la gracia existiría, al menos 
con prioridad de naturaleza, antes de unirse al sujeto, sien- 
do por consiguiente forma substancial, y no se destruiría 
por la separación del sujeto, cosas todas absurdas, tratándo- 
se de la gracia. : 

2.0 “ER Ca en parte es “ab extrinseco” y en parte “ab 
intrinseco”. Es “ab extrinseco” en cuanto se produce: por 


(08) Araujo: O; C, pág. 496. 
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la acción del agente sobrenatural; “ab intrinseco” en cuanto 
el alma, mediante su potencia obediencial, recibe en si la 
producción de la forma sobrenatural, dependiendo de ella 
en el ser y en el fieri. 

3.0 La gracia dice orden a una doble potencia: a la po- 
tencia activa del agente sobrenatural, y a la potencia pasi- 
va obediencial del alma, pues, como enseña el Angélico, 
toda potencia pasiva se dice con relación a la activa, sin que 
se pueda dar la una sin la otra. : 

4.2 Repugna que la gracia se eduzca de la potencia obe- 
diencial activa. La potencia no se dice activa respecto a un 
agente de orden superior, sino respecto de las operaciones 
que caen dentro de su potestad y virtud. La gracia no se 
educe de la potencia del alma por la virtud del sujeto, sino 
mediante la acción de Dios. Luego es absurdo decir que se 
eduzca de la potencia obediencial activa, pues si es obedien- 
cial, no puede ser activa. Es obediencial no en cuanto obra 
y mueve, sino en cuanto es movida y obedece a Dios. 

5.2 Aunque la gracia se eduzca de la potencia obedien- 
cial del alma, no se sigue ¡por eso que el alma tienda con 
apetito natural a la misma gracia. La inclinación natural so- 
lamente brota de la ¡potencia natural, no de la obediencial. 

6.2 La gracia por su misma naturaleza dice un orden 
esencial al alma, como a propio sujeto. Esto es evidente si 
- tenemos en cuenta la naturaleza de la gracia —verdadero ac- 
cidente, que, como todos los demás, dice orden esencial al 
sujeto, sin el cual no puede existir naturalmente— y la cau- 
salidad material del alma. : 

7.2 Dentro del mismo orden de la gracia, puede afir- 
marse, con todas las salvedades del caso, que el alma dice 
un orden natural a la gracia, en cuanto que en este orden de 
la gracia, el alma: se relaciona con: ella “obedientialiter”; y 
esta potencia ya hemos dicho que “formaliter” es sobrena. 
tural. 

8.2 Aunque la gracia no preexista “actu” en el alma an 
tes de la educción, no por ¡eso se ha de inferir que se hace 
de la nada, como quieren los adyersarios. Lo que no existe 
“actu” —dicen— es pura nada, la gracia no existe “actu”, 
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luego se produce de la nada. A esto hemos de responder con 
Sto. Tomás, que las formas que están en la potencia Pasi- 
va del sujeto, no son pura nada, pues existen en él poten- 
cialmente. La gracia, pues, “ex parte ipsius” es pura nada 
antes de su producción; “ex parte vero subjecti” ya es algo, 
aunque potentialiter solamente. 

9.2 La corrupción de la gracia proviene del sujeto en el 
cual se recibe y del modo de esa recepción. En esta vida la 
gracia se corrompe porque se recibe de un modo amisible, 
sin que domine y subyugue totalmente al alma; en la Patria 
no se puede corromper naturaliter, por recibirse de modo 
inamisible, dominando totalmente al sujeto. La corrupción 
de la gracia se verifica por resolución de ésta en el sujeto, 
en el cual después de desaparecer queda en potencia. 

10. El alma aporta de su parte a la producción de la 
gracia la causa material sin la cual Dios no la produciría, 
a no ser con la intervención de un verdadero milagro. 

11. La gracia, si bien no:se crea, no obstante es algo 
creado en el alma. De lo contrario sería el mismo Dios o el 
Espiritu Santo, conforme a la tesis absurda del Maestro de 
las Sentencias. Expresamente enseña Sto. Tomás en el tra- 
tado de la gracia, que ésta es o pone algo creado en el alma, 
contradistinguiendo este concepto “creado” de lo eterno o 
increado (LIT, q. 110, a. 1). p 


VI.—Aplicación de esta doctrina a la causalidad de la gracia 
¿por la Humanidad de Cristo y los Sacramentos 

Dejaríamos incompleto nuestro estudio, si no hiciéramos 
esta pequeña referencia a la causalidad de la gracia, ya que 
de aquí toma la cuestión su máxima importancia e interés. 
La mayor parte delos teólogos que han desfilado a lo lar- 
go de estas páginas, al estudiar la causalidad de la gracia es 
donde suelen tratar de soslayo la producción de la misma. ' 
Ya hemos indicado que de la solución dada a la primera 
cuestión, depende en parte la segunda, 

No es nuestro intento probar la causalidad de > gracia, 
sino únicamente aplicar a la causalidad de la misma las di- 
versas soluciones dadas al problema de su producció.n 


AMARE 
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Para ello suponemos como ciertas las proposiciones que 


siguen: 
12 Sólo Dios como causa principal puede causar la 


gracia. 

22 La Humanidad de Cristo y los Sacramentos son cau- 
sas instrumentales físicas de la misma. 

3,2 Esta esla doctrina genuina de Sto. Tomás (99). 

Haremos la aplicación por medio de estas dos conclu- 
siones: 

A) Todas las sentencias que de una manera u otra desem- 
bocan en la creación de la gracia, se ven obligadas a re- 
chazar la causalidad física de la Humanidad de Cristo y de 
los Sacramentos. P 

Se prueba: a) Por la Historia de la Teología. Hasta San- 
to Tomás todos los teólogos. defendían la creación de la 
gracia, y ninguno la causalidad fisica; antes por el contra- 
rio, movidos por esta razón, la negaban de plano. Sto. To- 
más, que es el primero en rechazar la creación de la gracia, 
es también el primer escolástico que enseña la causalidad 
física de la Humanidad de Cristo.y Sacramentos. Después 
del Angélico los teológos que persisten en defender la crea- 
ción, difieren asimismo de él en la causalidad. | 

b) Por el mismo testimonio de los teólogos. Aduciremos 
sólo algunos de los más significativos y terminantes como 
botón de muestra. 

Escoto. Rechaza la actina de Sto. Tomás acerca de la 
causalidad de la gracia, porque “creatura non potest agere 
instrumentaliter ad- terminum, creationis, 'secundum ipsum; 
et hoc, dicit:alibi, maxime verum-:est de substancia corporea, 
cujusmodi est sacramentum>”- (100). 9 

Paludano. “Quia Creatori debetur adoratio Ad ratio-. 
ne creationis; sed creaturae non debetur latriae:- igitur ipsa 
non est creativa, quod. cias esset si sacramentum produ- 


(09) Cfr. taa O. P.: “Angelicum”.—April-Mañi-Jun. 1980.—La 
CIENCIA ToMISTA, 1937, tom. 58, fase: 56, Boletín de q Sp págt. 
nas 431-435. 

+ (100), In IV nt d..1, q.5. Vives, 1804, pod dl 
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ceret gratiam, quae non producitur nisi per creationem. Si 
dicatur quod latria debetur soli Creatori principaliler, non 
autem instrumentaliter: contra, quia quidquid fit de poten- 
lia Dei, tamen de facto esse, ut communiter tenetur, virtus 
creandi etiam instrumientaliter non est communicata creatu- 
rae. Sed secundum omnes, gratia non producitur nisi per crea- 
- tionem. Ergo ipsam non producitur a sacramento” (101). 

Errique Gandavense. “Non est enim evidens in quo con- 
sistit illa virtatis supereminentia, nisi consistat in aliquali- 
ter creando gratiam. De quo tune multum dubium est utrum 
possit virlus sacramenti super hoc, cum sacramentum sit 
creatura sive creatum, quod “et gratia non causatur nisi per 
creationem” (102). 

El Ferrariense. “Sacramenta ergo dicuntur causa salutis 
et gratiae, non quia sua actione gratiam attingant, cum gra- 
tia solo a Deo creatur in anima, sed quia ad ipsam gratiam 
disponunt” (103). 

Soto. “Quod si mihi morosi et importuni obviam prodie- 
rint philosophantes, quod gratia gratum faciens a Deo crea- 
tur, ad quam idcirco productionem humanitas Christi non 
potest attingere, quia auctore ipso eodem Sto. Thoma —I P., 
q. 4, a. 5— creatura neque instrumentum quidem esse ¡po- 
test creationis: responsum sibi putent, quod quemadmodum 
naturale agenms non pertingit creationem animae, sed in- 
fusionem, ut totum compositum sit homo; ita neque Chris- 
tus est causa gratiae, sed infusionis eius ut homo sit gra- 
tus” (104). 

Vitoria. “Creatura non potest concurrere nec instrumen- 
taliter ad creationem. Cajetanus hic respondet et dicit quod 
humanitas Christi et sacramenta concurrunt effective ad 
gratiam. Verum est quod si creatio est proprie dicta, hoc 
est, si aliquid creetur absolute extra subjectum, creatura non 
potest esse instrumentum ad talem creationem; sed si sit 


(101) In IV Sent., d. 1, q. 1. Salmanticae, 1542. 

(102) Quodl. IV, q. 37. 

(103) In IV Cont. Gent., cap. 57. Sentili, Romae, 1901, pág. 337. 
(104) De natura et gratia, 1. 2, cap. 9. Salmanticae, 1566, pág. 177. 
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creatio in subjecto, ut gratia, bene potest creatura ConCcurr 
re. Hoc est probabile quod dicit Cajetanus; sed aliter n 
diximus in IV Sententiarum, quod gratia a solo Deo creatu 
nec Humanitas Christi aut sacramenta concurrunt ad tale: 
creationem. Sed cum doctores dicunt quod sunt causa gr 
tiae, intelligitur quod sunt causa quod modo sit gratus De 
sicut pictor est causa quod paries sit alba non tamen est cal 
sa albedinis” (105). 

c) Por la misma naturaleza de la acción creadora. Paz 
la creación se requiere virtud infinita, según queda demo 
trado en su lugar, siendo metafisicamente imposible qu 
ninguna creatura intervenga, ni como causa principal, 
instrumental, en la creación. Mas como la Humanidad « 
Cristo y los sacramentos son criaturas, si admitimos que : 
gracia se produce por creación, necesariamente hemos « 
concluir que de ningún modo pueden intervenir en su pr 
ducción. 

B) La causalidad física instrumental de la gracia exis 
que ésta se produzca por educción. 

Se prueba: a) Por la Historia de la Teología y por 1 
mismas palabras de los teólogos, pues todos los que des: 
Sto. Tomás admiten la causalidad instrumental de la graci 
admiten también como condición necesaria, la educción « 
la misma. 

b) Por la naturaleza de la acción eductiva. La Filosof 
y la experiencia nos enseñan que la creatura puede educ 
la forma de la potencialidad pasiva de la materia o sujet 
Si la forma se educe, no de la potencia natural, sino de 
obediencial, entonces la creatura sólo puede concurrir con 
causa instrumental, obrando la virtud divina como verdad 
ra y única causa principal. Si, pues, se admite que la grac 
se educe de la potencia obediencial del alma, como hem 
intentado demostrar, ya no hay obstáculo alguno para a 
mitir la causalidad física instrumental de la Humanidad « 
Cristo y de los sacramentos, verdaderas criaturas, que Di 


(105) Textos inéditos, Quest, 112, a. 1.. Stegmiller, O. C., pág. 354. 


EL PROBLEMA DE LA PRODUCCIÓN DE LA GRACIA Si 


utiliza como instrumentos físicos en la educción de la gracia 
de la potencia obediencial del alma. - 


Conclusión 


Dejamos indicado cómo la opinión creacionista comenzó 
a ensenarse con gran éxito y acepiación en el sigio Xi11, y 
cómo Sto. Tomás fué el primero, y hasta el siglo Xv1 el uni- 
co que, levantándose contra el común sentir de los teólogos 
de su tiempo, estableció los fundamentos de la verdadera 
producción de la gracia, al mismo tiempo que puso en vigor 
_la tesis de la causalidad física instrumental de la mis- 
ma (106). A él, pues, se debe el honor y la gloria de este 
doble avance en la Teología, tan pronunciado que hubieron 
de transcurrir muchos lustros, y aun siglos, para que sus 
mismos discípulos desistieran de esforzarse en dar a sus pa- 
labras un sentido compatible con la solución creacionista, 
admitida por todos, y con la teoría entonces existente acer- 
ca de la causalidad de la gracia por la Humanidad de Cris- 
to y por los Sacramentos. 

Usando el bello simbolismo que nos ofrece la Liturgia en 
el Tractus de la Misa del Santo Doctor, pudiéramos decir 
que la solución dada por el Príncipe de los Teólogos al pro- 
blema de la producción de la gracia, brilló en su tiempo 
hasta el siglo xvi “sicut stella matutina in medio nebulae”; 
- en el siglo xv1 “sicut luna plena in diebus suis”: y finalmen- 
te, desde últimos del xvi hasta nuestros días “sicut soL re- 
fulgens”. Poco 'a poco, venciendo prejuicios y resistencias, 
la opinión del Angélico fué abriéndose paso hasta obtener 
el éxito más rotundo. En la actualidad, al menos que nos- 
otros sepamos, no existe ningún teólogo que mantenga la vie- 
ja teoria creacionista. Todos, por el contrario, admiten como 
verdad fuera de duda la educción. La luz que el Sol de 
Aquino proyectó sobre esta cuestión, disipando las tinieblas 
de los antiguos teólogos ha iluminado ya todas las inteligen- 


(106) Es de noltar que el Angélico tomó de los PP. Griegos y en especial 
del Damasceno la causalidad física instrumental de la gracia por la Humani. 
dad de Cristo, haciendo él después la aplicación a los Sacramentos 
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cias. Es este uno de tantos triunfos conseguidos por Santo 
Tomás en el campo teológico. : 

Quiera el Padre de las luces, dador de todo bien, que los 
destellos que emanan de la doctrina tomista se reflejen, “o- 
mo ha ocurrido en este caso, en la mente de todos los teó- 
logos, conforme a los deseos de la Iglesia, a la cual el An- 
gólico alumbra como el Sol al universo, razón por la cual se 
ve dulcemente obligada a levantar su voz para entonar un- 
himno de alabanza y de acción de gracias al Omnipotente, 

“qui Beatum Thomam Doctorem, vitae innocentia et ingenii 
sublimitate vere angelicum, in Ecctesia tua suscitare voluisti, 
ut eam saluberrima et firmissima communiret doctrina, ad 
SOLIS instar illustraret: cujus sapientiam omnibus praecipue 
commendatam, totus admiratur orbis terrarum>” (107). 


(107) Prefacio compuesto por S, S. Pío XII para el Misal dominicano. 
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MAA 


El modo formal de obrar los hábitos infusos 


1 
La vida mística se caracteriza por el modo divino de nuestros ac- 


“tos. Todos los místicos nos dan testimonio de ese carácter sobrena- 
tural que por experiencia interna advierten en sus operaciones, el 
. cual les hace superiores a todo lo que por propio esfuerzo pudieram 
alcanzar. Sin investigar teológicamente de dónde proviene ese carác- 
ter o modo sobrenatural —c0sa que a los místicos mo les compete ni 
les interesa—, distinguen perfectamente esos actos de los puramen- 
te ascéticos, realizados por propia industria, por propio esfuerzo, se- 


- gún sus modos rastreros. En los actos puramente ascéticos, por lo 


mismo que tienen un modo natural y humano, no se puede discer- 


''nir por los datos de la experiencia, . si proceden de un principio so- 
' brenatural y son en sí mismos sobrenaturales, o nacen exclusivamen- 
te de nuestras facultades naturales, siendo ellos naturales en toda su 
integridad El modo, pues, de los actos es el que revela su carácter 


sobrenatural y el que distingue la ascética de la mística, aunque tam- 
bién los actos ascéticos sean fundamentaimente sobrenaturales. 


Esto nos plantea una cuestión de la mayor actualidad. Si el modo 


propio de obrar los hábitos infusos es el humano, la ascética será lo 
- normal de la vida cristiana, quedando la mística relegada a la cate- 


goría de las cosas extraordinarias. Por el contrario, si lo propio de los 


hábitos sobrenaturales es el modo de obrar sobrenatural y divino, la 


mística será cosa enteramente normal, mientras que la ascética pura . 


tenemos que considerarla como algo imperfecto en la vida de la 


gracia 

Modernamente se ha querido resolver la cuestión atribuyendo a 
lo dones del Espíritu Santo actos dobles, específicamente distintos: 
unos al modo humano y otros al modo divino, poniendo los prime- 


ros como mormales y corrientes, y los segundos como cosa excepcio- 


nal y extraordinaria, Pero esto complica más las cosas y no resuelve 
nada. 

Para estudiar fundamentalmente la cuestión, en gracia principa!- 
mente a aquellos que no estén muy versados en las doctrinas esco- 
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lásticas, tenemos que empezar por exponer someramente la noción de 
hábitos. 

a) ¿Qué son hábitos. —Llámanse hábitos ciertas cualidades del 
ser, que le modifican y disponen, ya en orden a sí mismo ya en orden 
a otra cosa. Mas han de ser cualidades permanentes (difficile moviles), 
lo cual los distingue de las simples disposiciones, que son cualidades 
transeuntes. Un avaro puede en un momento dado hallarse dispues- 
to a dar una limosna, porque le ha conmovido la miseria de un indi- 
gente. Mas eso no llega a hábito; es una simple disposición, porque 
no tiene arraigo ni permanece en él de una manera constante, tenien- 
do más bien el hábito contrario. 

Los hábitos dicen primariamente orden al ser, al cual modifican 
en un sentido determinado. Mas como todo ser se ordena a la opera- 


ia 


ción, que es su última perfección, y la operación se acomoda a la con- 


dición del ser que la produce (operari sequitur esse), de ahí que todo 
hábito, de alguna manera, tiene que incluir cierto orden a la opera- 
ción. No se concibe un ser enteramente inactivo y su operación es el 
índice que señala la condición del ser en sí mismo. Por eso los há- 
bitos dicen orden a la operación, lo mismo que el ser a quien dispo- 
nen y cualifican. 

Mas hay séres que no son inmediatamente operativos, cuales son 
las substancias, las cuales obram por medio de sus facultades o po- 
tencias; y otros que en su misma naturaleza implican orden al acto, 
como son las facultades del alma. Así, la substancia del alma, aun- 
que dice orden a la operación como todo: ser, mas ella inmediatamen- 
te no Obra. En cambio, tel entendimiento no tiene más razón de ser 
que producir su acto de entender, pues en eso consiste su. misma nar 
turaleza. De aquí proviene la primera división de los hábitos. Aque- 
llos que tienen por sujeto un ser que no es inmediatamente activo, 
se llaman hábitos entitativos, cuales son la salud o la hermosura, que 
disponen al sujeto en sí mismo. Mas los que tienen por sujeto un ser 
cuya naturaleza implica necesariamente orden a.la operación, se lla- 
man hábitos operativos, porque toda su razón de ser consiste en mo- 
dificar las potencias para obrar en un sentido determinado. Tal su- 
cede con el hábito de la ciencia, por ejemplo, que modifica al enten- 
dimiento para que entienda lo que sin él difícilmente podría enten- 


“ler. A estos generalmente nos referimos cuando se habla de hábitos 
sin Otro determinante. 
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Tres condiciones se requieren para que existan hábitos en un su- 
jeto.—1.2 Que el sujeto esté en potencia para otra cosa, conviene a 
“Saber, que pueda ser algo distinto de lo que es, como el ignorante 
puede llegar a ser sabio, y el enfermo puede llegar a estar samo 
y robusto. Por éste motivo, el que tiene la” plenitud del ser en acto, 
sin mezcla alguna de potencia o posibilidad para ser Otra cosa, como 
Dios, no puede ser sujeto de hábitos.—2.2 Que esa potencia pueda 
ser determinada de distintas maneras o en distintos sentidos, como el 
entendimiento que puede ser determinado para conocer unas ciencias 
Ju otras, y aún prra adherirse al error; y la voluntad puede estar dis- 
puesta para la práctica de la virtud o el seguimiento del vicio. Por 
- esta razón, tampoco pueden ser sujeto de hábitos los 'séres que están 
determinados para una cosa. sola, como los seres inanimdos. — 
3.2 Que concurran varias cosas para disponer al sujeto en orden a 
una de aquellas para las cuales tenía posibilidad, como para el hábito 
de la ciencia concurren muchas verdades, y para ell hábito de la vir- 
tud muchos actos, y para el hábito de la salud muchos humores. Por 
eso, las cualidades simples no son propiamente hábitos. 

De aquí se desprende que los hábitos son patrimonio de los seres 
que ocupan un lugar intermedio en la escala de la perfección, y par- 
ticularmente del hombre, que puede ser y no ser muchas cosas y estar 
dispuesto para obrar de muy distinta manera. Los seres inferiores 
tienen su naturaleza dispuesta para obrar siempre de un modo deter- 
minado; y el Ser Supremo carece de toda potencialidad para recibir 
disposición alguna, pues su ser y su obrar se identifican. Estos, por 
tanto, no pueden ser sujetos de hábitos (Cf. 1-11, q. 49). 

b) Especificación de los hábitos.—Tres principios de distinción 
asigna Santo Tomás para los hábitos. 

1.0 En primer lugar, son los hábitos ciertas cualidades o formas 
del ser o de la potencia y, como las demás formas, plueden tener por 
principio de distinción el mismo principio activo que los produce. Es- 
te principio, sin embargo, sólo mos da una distinción genérica de los 
hábitos, porque como el principio activo puede determinarse de dis- 
distintos modos, puede igualmente producir hábitos de especie dis- 
tinta. Así sucede con las potencias del alma que tienen un objeto uni- 
=versal, como el entendimiento que tiene por objato la verdad y pue- 
de producir los hábitos de distintas ciencias, o la voluntad que tiene 


S6 FR. IGNACIO G. MENÉNDEZ-REIGADA, 0. P. 


por objeto el bien y puede tener varias virtudes; porque ese objeto 
universal comprende muchos objetos especiales. Y si la potencia no 
puede determinarse sino de un solo modo, entonces tampoco puede 
ser sujeto de hábitos. 

22 Considerados los hábitos en cuanto tales, dicen, ante todo, 


A... 


orden a la naturaleza del ser; y éste es un nuevo principio de distin- 


ción, según que impliquen una relación de comweniencia o de no 
conveniencia con la misma naturaelza. Si son convenientes a la natu- 
raleza del ser, serán hábitos buenos; y malos cuando seam disconve- 
nientes. Y también puede considerarse la distinción por razón del 
término al cual se refieren, pues distintos tienen que ser los hábitos 
que disponen convenientemente en- orden a la naturaleza humana, 
de los que disponen en orden a la participación de la naturaleza di- 
vina, cuales son los hábitos sobrenaturales. Mas tampoco este princi- 
pio, en la seneralidad de los casos, nos da una distinción específica, 
sino solamente genérica, ya que puede haber muy diversas relacio- 
nes de conveniencia o disconveniencia con la misma naturaleza. 


3 Lo que propiamente especifica los hábitos es su relación al 
acto, el cual constituye su término y su objeto. Limitándonos a los 
hábitos operativos —que son los que aquí nos interesan—, el hábito 
no tiene otra razón de ser que concretar y determinar la potencia 
para producir actos de un orden determinado, encarrilando en este 
sentido especial su actividad psíquica. El acto es el fin del hábito y, 
como tal, constituye su forma, pues en todas las cosas operables, la 
forma se recibe del fin. Ese fin o ¡esa forma es lo que constituye al 
ser en su propia naturaleza, lo que le hace ser lo que es y no otra 
cosa distinta; es, por tanto, lo que le constituye en su propia especie. 
Los hábitos, por consiguiente, que tienen por fin y término el acto, 
no pueden constituirse ni especificarse propiamente sino por sus actos 
respectivos, que son toda su razón de ser. 

Es esta doctrina tan trillada “por los escolásticos y tan repetida 
por el Aquinatense, que apenas se comprende cómo a algún autor 
moderno se le haya ocurrido afirmar que un mismo hábito, específi- 
camente uno, puede tener dos actos de distinta especie, y aún tener 
la osadía de atribuir su error al Doctor Angélico. Eso sería lo mis- 
mo que afirmar que un ser puede tener dos formas substanciales espe- 
cificamente distintas, puesto que el acto es la forma del hábito, como 


(NE 


EL MODO NORMAL DE OBRAR LOS HÁBITOS INFUSOS S7 


queda expuesto. De donde se seguiría una flagrante contradición: 
tal hábito, por hipótesis, sería específicamente uno, porque así se le 
E supone; y, al mismo tiempo, sería específicamente dos, porque ten- 
— dría dos formas especificimente distintas, que son los dos actos de es- 
- pecie distinta a “los cuales se ordena. : 
«Ahora bien, supuesta esta base inconmovible de que los hábitos 
se especifican por sus actos, es preciso avanzar un paso más inda- 
gando cómo se especifican los actos, pues ésa será finalmente la es- 
pecificación de los hábitos mismos. 


> Los actos, según Santo Tomás y todos los esco'ásticos, se especi- 

 fican por sus objetos formales. Es .la misma teoría general del caso 

precedente. El objeto es el término y fin del acto y, por consiguiente, 
el que da al acto su forma y su ser específico. No es posible encon- 
trar para el acto otro principio propio de especificación. 

Mas no se trata aquí del objeto material, que puede ser ¿mú'ti- 
ple sin cambiar la especie del acto; sino del objeto formal, que es el 
que da la unidad especifica. Para el acto de hurtar es indiferente 
que se haya hurtado un buey o un caballo, aunque son seres espe- 
-cificamente distintos,potque constituyen sólo el objeto material del 
acto; lo formal del objeto consiste en ser cosa ajena, que es lo que es- 
pecíficamente constituye el hurto. Dé este modo, puede muy bien un 

- sólo hábito producir actos materialmente distintos, aún en especie, si 
se consideran en su ser físico; pero no distintos formalmente, porque 
el objeto formal siempre tiene que ser uno. Dar de comer al ham- 
-«briento y vestir al desnudo, son actos bien distintos en su ser físico, 
con objetos materiales específicamente distintos; mas ambos proceden 
“de un mismo hábito, que es la virtud de la misericordia, la cual tiene - 
por objeto formal socorrer al miserable; y así son actos de una mis- 
ma especie moral, aunque parezcan tan diversos. 


La confusión entre el. objeto material y el -objeto formal de los nc- 
tos es lo único que puede dar origen al error de que un solo hábito 
pueda tener varios actos específicamente distintos. Bien puede tener- 
los si se consideran los actos solamente bajo su aspecto m"terial; mas 
de ningún modo si se consideran por su objeto o razón formal, que es 
comio únicamente dicen: orden al hábito. Digámoslo con las palabras del 
“mismo Angélico Doctor: “Así como una potencia, siendo una, se 
extiende a muchas cosas en cuanto: convienen en cierta unidad, esto 
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es, en cierta razón general del objeto; así también el hábito se ex- 
tiende a muchas cosas en cuanto se refieren a una sola, que es la razón 
especial del objeto, o del principio, o de la naturaleza, como es ma- 
nifiesto .por lo que se ha dicho. Si, pues, consideramos el hábito se- 
gún las cosas a que se extiende (objetos materiales), encontramos en 
él cierta multip'icidad. Mas, como aquella multiplicidad está ordena- 
da a una cosa a la cual principalmente mira el hábito (objeto formal), 
de ahí que el hábito es una cualidad simple, no constituida por mu- 
chos hábitos, aunque se extienda a: muchas cosas” (1-IT, q. 54, a. IV). 
Efectivamente, si un hábito pudiera tener dos actos específicamen- 
te distintos, tendría que ser una cualidad compuesta. 

Y nótese bien la diferencia entre la potencia y el hábito por ra- 
zón de su objeto formal, pues cuando Santo Tomás nos habla de la 
potencia, le asigna una razón “general” o genérica; y cuando nos 
habla *del hábito, le señala una razón “especial” o específica; pala- 
bras que el autor audido omite en la traducción del mismo texto, 
para sacar como consecuencia que, si la potencia puede tener varios 
actos especificamente distintos, no hay por qué negar esa misma po- 
sibilidad al hábito. La razón es completamente distinta. El objeto de 
la potencia es genérico, y un género siempre tiene que abarcar di- 
versas especies; mas el objeto del hábito es específico o “especial”, 
con especie átoma, puesto que el hábito no es cualidad compuesta, 
y, por tanto, jamás podrá dividirse en especies diversas, ni él ni sus 
actos propios. 

Bastaría lo dicho si el aludido autor no adujese para comprobar 
su error algunos textos del Angélico, equivocadamente interpreta- 
dos. Efectivamente, el Doctor Común enseña que las virtudes infu- 
sas, lo mismo que los dones, permanecerán en el cielo —fuera de la 
fe y la esperanza— con su propia especie, aunque tendrán actos dife- 
rentes, porque no toda diversidad de actos demuestra la diversidad 
de hábitos” (Quaest. Disp., De virt. card., q. unica, a. IV ad 6). Es- 


te testimonio, entre otros, se pone como “definitivo”, en contra de 
nuestra doctrina 


Parécenos que el aludido autor he leído mal a Santo Tomás. Si lo 
hubiera leído bien, vería que, no sólo no prueba nada a su favor, sino 


que es una confirmación y aplicación de la doctrina que hemos ex- 
puesto. 
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La condición terminante que Santo Tomás requiere en ese lugar 
citado (Q. D., q. un., a. IV) —lo mismo que siempre que habla de 
este particular— para que un hábito pueda tener varios actos dife- 
- rentes, es que estos actos estén ordenados entre sí respecto: del últi- 
mo, O de uno común, que es propiamente el que especifica al hábito, 
siendo los demás diversos sólo por su objetó material. Así escribe: 
- “Cuando lo último a donde alcanza la virtud difiere en especie (de 
los actos precedentes), con tal que esté contenido en la misma serie 
de movimiento, de tal modo que por el uno se llegue al otro, el ac- 
to es de diferente especie, pero la virtud permanece la misma; como 
, el acto de fortaleza se deriva a' una cosa antes de la batalla, y a otra 
durante la batalla, y a otra em el triunfo; por lo cual son actos 
de distinta especie acercarse a la batalla, y permanecer firme en ella, 
y gozar una vez alcanzada la victoria; pero la fortaleza es la mis- 
ma” (Ib.) Y aún pone el Santo otro ejemplo: “Una especie de mo- 
vimiento es la fundamentación de una casa, que se termina com los 
cimientos; y otra la erección de las colummas (o paredes); y otra 
la edificación completa; sin embargo, el arte edificatoria es una mis- 
ma y única, la cual es principio de estos tres movimientos” (Ib.) 
¿Qué quiere decir todo esto? Lo que hemos dicho anteriormente. 
Un hábito puede tener muchos actos materialmente distintos, aun en 
especie, porque tienen objetos materialmente distintos, como poner 
“los cimientos y poner el techo de una casa; pero esos mismos actos 
han de estar enlazados en algo comúm, que es lo que da unidad formal 
a todos esos actos y lo que constituye su objeto formal, el cual re- 
duce a una sola especie todos esos actos tan diversos, que es la mis- 
ma especie del hábito. Poner los cimientos y poner el techo, si se con- 
sideran aisladamente, son actos específicamente distintos y supon- 
drían hábitos también distintos; mas si se consideran en orden a la: 
edificación de la “casa, pertenecen al mismo hábito del arte arquitec- 
tónica y son engarzados en una sola especie formal y transcendente. 
Para quien tenga algún conocimiento de lo que es objeto formal y 
objeto material, lo mismo de los actos que de los hábitos, no puede 
quedar lugar a duda. : 
Fiel a estos principios, es como Santo Tomás defiende que las vir- 
tudes infusas, lo mismo que los dones, permnecen en el cielo con 
actos diferentes, porque los actos de acá son como disposición para 
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los de allá y a ellos se ordenan, coincidiendo, por lo tanto, en su ob- 
jeto formal, aunque la materia sea diferente. Mas no admite lo mismo 
para las virtudes adquiridas, porque sus actos. en sí mismos, no es- 
tán ordenados a la gloria futura, y así necesariamente desaparecen 
faltando la materia propia de sus actos. 

Queda, pues, de manifiesto que los hábitos se especifican por los 


objetos formales de sus actos respectivos y, como objeto formal no 


hay más que uno, uno solo es también el acto de cada hábito formal- 
mente considerado, aun cuando pueda tener muchos actos material- 
mente distintos. Así los dones, que tienen por objeto formal acomodar 
nuestros actos a la regla del Espíritu Santo (T-II, q. 68, a. ID), lo cual 
les imprime un modo divino, en manera alguna pueden tener dos ac- 
tos de especie diferente, a no ser por razón de la materia, que puede 
ser tan diversa. 

c) Hábitos naturales y sobrenaturales.—Los hábitos, ante todo, 
disponen en orden a la naturaleza del sujeto. Pero en el hombre hay 
una naturaleza, que es la humana, y una sobrenaturaleza, que es la 
participación de la naturaleza divina, para poder gozar de la misma 
bienaventuranza de Dios, que es el fin a que está destinado. Necesita, 
por consiguiente, dos géneros de hábitos: unos que le dispongan 
en orden a su propia naturaleza, y otros que le dispongan en orden a 
la participación de la naturaleza divina. Estos últimos necesaria- 
mente tienen que ser sobrenaturales y, por tanto, infundidos por Dios 
en el alma, porque nadie puede darnos esa participación de la natu- 
'raleza divina más que solo Dios (hábitos infusos per se). 

Y hay una diferencia esencial respecto de sus actos con los de 
los hábitos precedentes; porque aquellos no nos dan la posibilidad 
- de ejecutar el acto, que de suyo puede ser ejecutado por la poten- 
cia solamente sim que sea determinada por el hábito respectivo; sino 
sólo el que pueda ser ejecutado con prontitud, facilidad y deleite 
(prompte, faciliter et delectabiliter). Mas los sobrenaturales dan al 
mismo: tiempo el poder o facultad de ejecutar el acto correspondiente, 
porque es imposible que la potencia natural por sí sola pueda emitir 
un acto sobrenatural por mínimo e imperfecto que sea. 

Y hay otra diferencia en cuanto a su crecimiento; porque nues- 
tros actos son la causa plena y adecuada de que los hábitos natura'es 
crezcan y se desarrollen en nosotros; mas, tratándose de hábitos so- 


EN 
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brenaturales, nuestros actos sólo hacen disponer físicamente al suje- 
to para recibir de Dios el aumento y merecer que Dios los aumente 
de hecho. 

Son hábitos sobrenaturales la gracia, las virtudes infusas y los 
dones. La gracia es hábito entitativo, que se recibe en la misma 
substancia del alma y la dispone en orden a la naturaleza divina, de 
la cual es una participación física y formal. Ella no es inmediata- 
mente operativa, sino que. obra por medio de las virutdes y de los do- 
nes, que se reciben en las potencias del alma, modificándolas so- 
brenaturalmente -en su ser y en sus actos. Y como las potencias del 


“alma están virtualmente contenidas en su substancia, así las virtu- 


des y los dones están virtualmente contenidos en la gracia. 

Esto .es importantísimo tenerlo en cuenta por las consecuencias 
que de aquí se derivan. La más alta perfección, lo mismo de las virtu- 
des que de los dones, bien sea en cuanto a los hábitos mismos o bien 
en cuanto a sus actos, está germinalmente contenida en la gracia y 
en su desarrollo normal. La: santidad, por lo tanto, bajo todos sus as- 
pectos y con todos “sus adyacentes, es el desarrollo normal de la 
gracia en la vida cristiana. Y desarrollo mormal de la gracia es la 
vida mística, que consiste «en la actuación habitual y constante da 
los dones del Espíritu Santo; y la contemplación (infusa) aún en sus 
formas más elevadas, porque es el acto propio de los dones intelec- 
tivos. La misma gloria no es más que el florecimiento normal de la 
gracia al llegar a su término, al cual se ordena todo lo demás. 

Esa es la razón por la cual, al mismo tiempo que la gracia, se 1n- 
funden en el' alma todos los demás hábitos sobrenaturales de virtu- 
des y de dones, aun cuando éstos últimos mo pueden actuar todavía 
por la mala disposición del sujeto, como sucede con las potencias del 
alma, que no pueden actuar mientras el organismo humano no alcanza 
cierto grado de desarrollo y perfección. Por eso, en la vida cristiana, 
al florecimiento místico que se alcanza por los actos de los dones, 
comúnmente precede un periodo ascético, en que el organismo espi- 
ritual inicia su evolución progresiva por la práctica de las virtudes 
según la regla de la razón, aunque regla imperfectísima para regu- 


lar virtudes divinas. 


Y, por esa misma razón, cuando se pierde la gracia por el pe- 
cado mortal, perecen todos los demás hábitos sobrenaturales, que de 


ella nacen y en ella se fundan, como las potencias en la substancia 
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del alma; a no ser la fe y la esperanza, que pueden permanecer aún, 
de una manera informe, precisamente por la imperfección esencial 
que en sí encierran. 

Y esto señala una diferencia muy importante entre los hábitos 
naturales y los sobrenaturales. Los naturales no se adquieren por un 
solo acto, ni se destruyen por un solo acto contrario, sino que requie- 
ren sucesión de actos para adquirirse o para extinguirse. Así, las vir- 
tudes adquiridas permanecen en el alma aún después de cometido un 
pecado mortal y no desaparecen hasta que, por la repetición de actos, 
se venga'a engendrar el vicio contrario. En cambio, los hábitos sobre- 
naturales, así como Dios los infunde con un solo acto, así por un solo 
acto de la criatura pueden desaparecer, si ese acto es tal que corte el 
canal por donde se nos comunican, esto es, que rompa nuestra unión 
de amistad sobrenatural con Dios. 


Mas parece que a los dones del Espíritu Santo no les cuadra per- 
fectamente la noción de hábitos. Tratándose de hábitos operativos, 
Santo Tomás defiende que podemos usar de ellos cuando queremos, 
que es esencial a tales hábitos el que estén sometidos a nuestro domi- 
nio en cuanto a su ejercicio (1-II, q. 50, a. TIl ad 2, et alibi). Mas 
los dones del Espíritu Santo no actúan en nosotros cuando queremos, 
sino cuando El quiere movernos por mediación de ellos. Parece, por 
consiguiente, que no pueden considerarse como verdaderos hábitos. 

Para resolver esta dificultad hemos. de considerar que todo há- 
bito primariamente (primo et per se) dice orden a la naturaleza del 
sujeto en que reside, como se ha indicado anteriormente. Según esto, 
el fin inmediato de los dones es hacer que las potencias del alma 
puedan ser movidas sobrenaturalmente por el Espíritu Santo, no só- 
lo en cuanto a lo esencial de la obra, sino en cuanto al modo de la 
operación. Los dones, pues, no son hábitos operativos em el sentido 
pleno dela palabra y a la manera de otros hábitos, porque ellos no 
confieren a las potencias el poder obrar de ese modo sobrenatural, 
sino el poder ser movidas, esto es, cierta movilidad o pasividad para 
recibir las mociones divinas y seguirlas dócilmente. Y en este: senti- 
do, cae bajo nuestro dominio el uso de los dones, porque podemos 
prestarnos a seguir las mociones divinas con toda ligereza y docili- 
dad, o resistir a ellas, no haciendo uso de los dones. Los dones, por 
consiguiente, en su actuación propia —que es la de dejarse mover 
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por el Espíritu Santo—, dependen de nuestro libre albedrío, como 


los demás hábitos. Siendo ellos de condición pasiva, no han de estar 


sometidos activamente a nuestra voluntad, porque eso sería destruir- 
los; sino en la pasividad propia de su naturaleza, y eso basta para 
silvar su condición de hábitos. 

Y esa pasividad propia de los dones, basta también para explicar 
el hecho de que algunos, por mucho que se dispongan, no consiguen 
que ciertos dones actúen en ellos, por lo menos de una manera cla- 
ra y manifiesta, El Espíritu Santo es el dueño de su actividad y nos- 
otros sólo somos dueños de seguirle o no seguirle. Mas no por eso 


- deja de ser mormal en la vida cristiana la actuación de todos los do- 


nes, por más que en algunas almas, aunque se dispongan conveniente- 
mente, no actúen todos sino en la medida que sea necesario para su 
salvación. Así, la contemplación, que es acto de los dones intelecti- 
vos, es normal en la vida cristiana, aunque Dios la da cuando quiere, 
como quiere y a quien quiere; por más que es bien raro que se la 
niegue a quien halle debidamente dispuesto. 

No están, pues, en lo cierto Jos que piensan que la contemplación 
es cosa extraordinaria sólo porque depende de Dios el concedérnosla. 
En este caso también sería cosa anormal y extraordinaria la gracia, 
como todo lo sobrenatural. 

d) El modo humano y el modo divino.—Se considera como nota 
característica de los dones el modo divino o sobrenatural de sus ac- 
tos. Por no entender este modo, también se han divulgado moderna- 
mente algunos errores, y es preciso exponer su teoría para que el 
error se desvanezca. 

Hay un modo: intrínseco y esencial, y otro modo extrímseco y 
accidental. Este último es mudable y no nos interesa para el caso 
presente. 

El modo esencial de una cosa corresponde al ser de la misma y 
pertenece a: su constitutivo formal, En este supuesto, los hábitos in- 
trinsecamente sobrenaturales, cuales son la gracia, las virtudes infu- 
sas y los dones, tienen que tener un modo de ser sobrenatural, como 
ellos mismos. Pero éste es el modo de ser (modus essendi), y cuan- 
do hablamos del modo sobrenatural de los dones, nos referimos al 
modo de obrar (modus operandi). 

Ahora bien, el modo de obrar de una cosa debe corresponder al 
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modo de ser de la cosa misma, porque la operación siempre se aco- 
moda al ser operante (operari sequitur esse). Cada uno obra según 
lo que es. Comparemos, pues, el modo de operación de los hábitos so- 
brenaturales con su modo de ser sobrenatural. 

La gracia es un hábito intrínsecamente sobrenatural, pero es un 
hábito entitativo, que no dice orden inmediato a la operación, sino 
que tiene que obrar mediante otros hábitos. Ella, pues, en sí misma, 
no tiene modo de operación, mi divino ni humano, porque no es in- 
mediatamente operativa. Es un error, por consiguiente, afirmar —co- 
mo afirma algún autor moderno— que la gracia tiene un modo hu- 
mano, porque su modo de ser es divino y sobrenatural, y su modo de 
obrar ni divino ni humano, porque ella no obra inmediatamente. 
Falsa es, por tanto, la consecuencia que el indicado autor pretende 
sacar de su afirmación; conviene a saber, que el modo divino de los 
dones no está incluído en las virtuaiidades de la gracia, y así, la mís- 
tica tiene que ser algo anormal y extraordinario en la vida cristiana. 

Mas no sólo no se sigue esa consecuencia, sino que precisamente 
se sigue la contraria. Como todo hábito de algún modo dice orden a 
la operación y la operación necesariamente sigue al ser, un hábito 
que tiene un modo de ser divino, por fuerza ha de producir actos al 
modo divino, sea mediata o sea inmediatamente. Si produce actos al 
modo humano, tales actos serán inadecuados a su ser divino, serán 
imperfectos, como son imperfectos los actos del niño, que es un ser 
racional, antes de alcanzar el uso pleno de sus facultades mentales. 
De donde se: sigwe que los actos al modo divino son los propios de 
la gracia, los adecuados a su naturaleza divina; y la vida mística, 
que se caracteriza por ese modo divino y sobrenatural, es la vida nor- 
mal de la gracia en su pleno desenvolvimiento. La pura ascética, con 
su modo humano, desnaturaliza la acción de la gracia, revistiéndola 
de un modo mezquino que no le corresponde. 

A esta misma consecuencia llegamos 'analizando los hábitos de las 
virtudes. Las virtudes infusas son también hábitos intrínsecamente 
sobrenaturales. Correspóndeles, por lo tanto, un modo de obrar so- 


brenatural. Mientras no alcancen ese modo sobrenatural y divino, sus 
actos son también imperfectos e inadecuados. 


Eso precisamente es lo que vienen a darles los dones, que son co- 
mo complementarios de las virtudes. Mientras ellas obren reguladas 
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por la: razón, obrarán al modo humano, porque esa regla imprime su 


forma y su modo esencial a la operación misma. Producirán, por 
tanto, actos de forma y modo humanos y naturales, siendo ellas so- 


brenaturales y divinas. Es una regla inadecuada a los actos que re- 


gula y por eso los actos resultan también inadecuados a los hábitos 
de donde proceden. Esto es, que en los actos puramente ascéticps, 
las. virtudes infusas obram como constreñidas, degradadas de su ca- 
tegoría sobrenatural en cuanto a la forma del acto, por la misma re- 
gla natural y humana que las regula. No son, pues, los actos pura- 
mente ascéticos y al modo humano los propios de las virtudes infusas. 

Mas viene el Espíritu Santo a constituírse El mismo en regla de 


_ nuestros actos, moviendo nuestras facultades mediante sus dones;' 


y entonces esos mismos actos de las virtudes se subliman, alcanzando 
la forma y modo divinos que les correponden, por la norma que les 
regula. Por eso los dones no tienen acto alguno independiente de las 
virtudes, sino que obran siempre sobre la materia de las virtudes, 
ennobleciendo y perfeccionando sus actos y elevándolos a la categoría 
del modo sobrenatural que les compete por proceder de hábitos so- 
brenaturales. Tal es la función propia de los dones. 

En consecuencia, el modo propio de obrar de las virtudes infusas 
es el modo divino, el modo místico, y siempre que con ellas obramos 
al modo humano, empequeñtecemos sus actos, los desfiguramos, ence- 
rrándolos en un molde enteramente inadecuado a su naturaleza divi- 


- na. La mística, por lo tanto, es lo verdaderamente normal de la vida 


cristiana, lo que reclaman de consuno la maturaleza de la gracia y de 
las virtudes infusas en cuanto hábitos sobrenaturales; y la pura as- 
cética no es más que el período de preparación mientras los dones 
no pueden obrar confiriendo a nuestros actos el modo divino, por 
las resistencias que encuentran en el sujeto. Si la mayoría de los eris- 
tianos no salen de este período de preparación, mo se sigue otra con- 
secuencia más que la que es a todos manifiesta: que la mayor parte 
de los cristianos no salen nunca de imperfectos. 

Cuando se dice, pues, que el modo de obrar de las virtudes es el 
modo humano, no queremos decir que ese modo sea propio de su 
naturaleza divina, sino que les viene del sujeto en que residen (mn- 
teria in qua). Mas ellas no pueden desprenderse de ese modo, que 
les viene de su acomodación a la regla de la razón humana, mientras 
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el Espíritu Santo no se constituya en regulador de las mismas me- 
diante sus dones, que vienen a ser, por tanto, el complemento nece- 
sario de ellas. 

Ese modo divino de obrar de los dones, es un modo esencial, que 
los especifica. Entra, por lo tanto, en su objeto formal, que es pre- 
cisamente la adecuación a la regla del Espíritu Santo (1-Il, q. 68, 
a. II). Por eso está muy equivocado el autor varias veces aludido 
cuando afirma que el modo de obrar no pertenece al objeto y por 


eso puede un sólo hábito especificado por el objeto, tener dos actos | 


de especie distinta, especificados por el modo. El mismo objeto for- 
mal que especifica al hábito, especifica también al acto. ¿Cómo po- 
dría ese modo ser esencial y específico, si no entra en el objeto 
formal, que es el que da la forma y el ser, lo mismo al acto que 
al hábito? Si ese modo le viniera de fuera y no de su objeto formal, 
ya no sería modo esencial, sino accidental, y entonces tampoco cons- 
tituiría actos de distinta especie. 

En fin, venimos a parar a la misma confusión del objeto mate- 
rial con el objeto formal. Los dones pueden tener actos de muy dis- 
tinta especie atendiendo a su objeto material, pues un solo don pue- 
de comprender la materia de varias virtudes; pero nunca atendiendo 
al objeto formal, que es el que propiamente especifica. Y si es ver- 
dad que dentro de un mismo objeto caben otros varios como partes 
sujetivas del mismo, éstos no sólo diversifican específicamente los 
actos, sino también los hábitos que corren siempre parejos. Así, el 
objeto formal de los dones, que hemos dicho consistir en que nues- 
tros actos sean regulados por el mismo Espíritu Santo, es un objeto 
genérico que comprende varios hábitos específicamente distintos, con 
-sus actos correspondientes, cuales son los siete dones conocidos. Son 
distintas especies contenidas bajo un género común. En esto mo hay 
dificultad alguna. Mas siempre que hay diversidad específica de ac- 
tos, hablando en sentido formal, tiene que haberla igualmente de há- 
bitos, porque uno mismo es el objeto formal que a unos y otros es- 
pecifica. : 

Conclusión.—De lo dicho se derivam dos consecuencias: 1.2 ¿Que 
la suposición de un doble acto, específica y formalmente distinto, 
para un solo hábito, destruye por su base toda la teoría aristotélico- 
tomista de los hábitos en el orden filosófico.—22 Que esa misma su- 


E FIN 
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posición “aplicada a los dones, descuartiza, por decirlo así, el organis- 
mo sobrenatural de la gracia y de la vida cristiana y desnaturaliza 
el ser de la gracia y de las virtudes infusas. 

Mas queremos anotar una tercera consecuencia” más especial, 
es que siembra la' confusión en la doctrina tcolgica de las E 
y de los dones.: 


Ya se ha visto que el modo humano o divino de obrar proviene 
de la regla a la cual se acomodan los actos: si se acomodan a la 
regla de la razón, tendrán un modo humano; si se acomodan a la 
regla del Espíritu Santo, tendrán su modo divino. En esto preci- 
samente se distinguen las virtudes y los dones, porque las virtudes 
“por sí solas, no pueden trasponer la regla de la razón, que as mue- 
ve a la operación y les imprime su modo; mas los dones, siendo ac- 
tuados por el Espíritu Santo, alcanzan el modo divino por fuerza 
de su propulsor. 

Ahora bien, si suponemos que los dones pueden tener también un 
modo humano, nos encontramos con un triple inconveniente: a) Que 
destruímos la naturaleza de los dones, que consiste en ser regulados 
en su actuación por el Espíritu Santo y en el modo divino de sus 
actos.—b) Que no tenemos manera de distinguirlos de las virtu- 
des, pues el modo humano y la regla humana de su actuación sería 
común a unos y a otras.—c) Que no tendríamos necesidad de virtu- 
des infusas, las cuales serían completamente inútiles, pues los dones 
se extienden a toda la materia de las virtudes y podrían obrar al 
modo humano y según la regla de nuestra razón lo mismo que ellas. 

- Contestando, pues, a la cuestión propuesta en un principio, te- 

nemos que afirmar que el modo propio de obrar en la vida de la 
gracia, es el modo sobrenatural, el modo místico, el modo divino. 
Ese modo puramente ascético y humano es la adherencia externa que 
se les pega a los actos sobrenaturales a través de nuestras faculta- 
des, mientras no están completamente limpias y sobrenaturalizadas. 
Y como el modo divino de la operación sólo puede darlo el Espíritu 
Santo constituyéndose en regla y propulsor de nuestras obras me- 
diante sus dones, los actos de las virtudes serán siempre imperfec- 
tos, como imperfecta será la vida de la gracia, mientras los dones 
no actúen sobre las virtudes mismas para conferirles su modo di- 


vino y sobrenatural. 
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La mística, por lo tanto, es el término a donde naturalmente 
aboca la vida de la gracia en. su normal desenvolvimiento. Mientras 
las obras del cristiano no revisten ese modo divino, permanecen en- 
vueltas em humana corteza, que las priva de su esplendor y carác- 
ter propio, pues tel modo de la operación no corresponde al modo 
del ser; esto es, que el cristiano no está completamente cristianizado 
o poseído por la gracia, no ha alcanzado la perfección cristiana co- 
rrespondiente a su nueva vida. 


a Fr. Icnacio G. MENÉNDEZ-REIGADA, O. P. 


Jerarquía social y política según Santo Tomás 


3 a del concepto de Jerarquia.—El concepto de Jerar- 
quía es polivalente y envuelve una pluralidad de sentidos y funciones 
de máximo interés social y político. ' 

Este vocablo de Jerarquía se ha cargado con el uso del tiempo de 
una significación atmosférica que le confiere una elasticidad para ser 
aplicado a situaciones objetivas discordantes. Por ello contiene escla- 
recer el concepto y aquilatarlo. La jerarquía, dice Santo Tomás des- 
velando la definición etimológica del nombre, ¡es el principado sa- 
grado (1). : 

Bien es cierto que la jerarquía la estudia Santo Tomás en rela- 
ción con los grados angélicos, pero esboza al propio tiempo una doc- 
trina de tal amplitud, que no €s sólo aplicable al celeste principado de 
los ángeles, sino a todo principado que derive de algún modo de Dios. 

Todo principado tiene razón de principio, de soberanía o de exce- 
lencia, y por tanto carácter más o menos sagrado, porque todo po- 
der y toda causalidad proviene de Dios. 

Santo Tomás, para esclarecer este carácter sagrado e la jerar- 


_quía, glosa la definición de Dionisio en su libro acerca de la Celeste 
Jerarquía, “La jerarquía es el orden divino,. la ciencia y la acción 
-¡deiforme, es decir, que la función de la jerarquía es asemejarse a Dios 


en cuanto es posible” (2). 

En cierto sentido esta es la misión de toda criatura. 

El universo entero es para Santo Tomás al modo de una colosal 
jerarquía, es decir, como un principado sagrado,, en el cual Dios es 
el fin de todos los seres porque es su supremo principio. 

Y los seres todos, según su naturaleza, deben asemejarse a Dios y 


«dirigirse a El. De esta suerte en toda la creación con la variedad in- 


conmensurable de seres, como dice Santo Tomás, hay un “motus to- 


. tius creaturae ex Deo in Deum”; maravilloso e ingente movimien- 


(1) La Jerarquía, dice Santo Tomás, es el principado sagrado, y proviene de 
las dos palabras “hieron”, es decir, lo sagrado, y “archon”, que quiere decir 
el príncipe (In II, d. 9, q. 1, a. 1). 

(2) Dionisio, Caelest. higrar.; c. TIT, t. 1, col. 163. 


e sa 
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to de los seres de la creación que tienen en Dios su primer principio, 
y su último fin, El orden cósmico es, según esto, un principado sa- 
grado en que conforme a sus leyes inmanentes los seres se dirigen a 
Dios. La conexión de los diversos órdenes de la jerarquía celeste, 
se asemeja al ordem del universo. “Así como las diversas partes del 
universo —dice el Angélico— están ordenadas mutuamente en cuan- 
to una ayuda a la otra, para la consecución de su fin, e incluso para 
alcanzar el último bien, que es el fin de todo el universo, así también 
la conexign de jerarquías, está escalonada en relación con un fin úl- 
timo en cuanto que todo fin de la jerarquía tiende a la unidad y se- 
mejanza de Dios” (3). Y no solo el universo es una escala jerárquica 
de seres, sino también, según dice el Comentador, todas las artes se 
escalonan bajo una suprema y común (4). Hay por tanto una especie 
de Jerarquía en las artes. 

Y a su vez Opinta el Angélico en el campo de las ciencias, la meta- 
física por su rango jerárquico ocupa el lugar supremo entre las ciem- 
cias. La metafísica es en el orden natural la ciencia suprema y recto- 
ra de las demás ciencias. Las ciencias también tienen si jerarquía. 

Por último, el propio orden social se estructura en una, escala de 
oficios bajo la ordenación del príncipe de la sociedad (5). También 
en la sociedad hay una Jerarquía. x 

De «esta suerte aparece la jerarquía, como una idea polivalente y 
analógica, cifra de la concepción tomista del universo. 

Ahora bien: tanto en la jerarquía cósmica como en la jerarquía 
celeste, o en la jerarquía cultural, y en la social, que integran la je- 
rarquía del universo, es preciso que existian diversidad de partes y 
aun diversidad de órdenes, ensamblados en una escala ascendente. 

Pero puesto que en toda jerarquía va involucrado el concepto de 
un principado sagrado, tenemos que de un modo inmediato o media- 
to toda jerarquía desciende de Dios. | 

El carácter de la jerarquía, nos manifiesta los diversos modos del 
gobierno divino sobre el mundo. | 

En el nombre de la jerarquía van involucrados varios conceptos 
fundamentales; el de la integración de diversos Órdenes en escala as- 


(3 Ind. 090 q1a 6c. 
(4) Ib, en el Praeterea. 
55) Ab: 


1 
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cendente o al menos de una multitud, el del príncipe que los gobierna, 
y el de la relación que media entre ellos. 
La jerarquía o principado sagrado supone autoridad, soberanía y 
excelencia sobre los seres y objetos que caen: dentro de su regulación. 
Dios es el supremo príncipe del universo y de El desciende toda je- 
rarquía y toda autoridad. 

Toda jerarquía tiene un carácter sagrado, no solo porque tiene en 
Dios su principio supremo primero, sino también porque tiene por 
misión el conducir los seres hacia Dios como su fin último” 

En la jerarquía cósmica, los seres se ordenan a Dios de una ma- 
«nera necesaria. En este sentido la jerarquía no es sino una manifesta- 
ción de la gloria objetiva de Dios.. 

Ahora bien, el orden social y el orden moral no es sino una sim- 
ple prolongación del orden cósmico, especialmente instaurado en vis- 
tas de la naturaleza racional y libre del hombre. La actividad social 
y moral del hombre, prolonga un movimiento cuyo origen, eficacia 
y dirección son independientes de ella. El orden moral y social es en 

cierto sentido una prolongación de la creación. 

El orden moral y social no es sino un caso especial de la ley uni- 
versal, según la cual todos los seres se dirigen a Dios. Pero mientras 
los seres. inanimados y. los irracionales buscan a Dios de una manera 
necesaria, los seres dotados de razón reciben el poder de dirigirse a 
Sl DOEFSÍ IMISMOS. 220000 

El otro elemento que señalábamos como integrante de la jerarquía 
es el de la pluralidad de seres; o si se trata del orden social, la mul- 
titud que cae dentro de la ordenación de todo principado sagrado. 

El príncipe debe ordenar a la multitud, es decir, regirla y gober- 

—narla, Y la ordenación tiene para Santo Tomás el carácter de un 
principio (6) respecto de aquellas cosas que ordena (7). 

Jerarquía y Autoridad.—La ordenación puede ser múltiple porque 
puede hocerse conforme a las cuatro. causas (8), que actúan por tan- 
to como principios de orden. Pero tratándose aquí de una ordenación 
de gobierno, es manifiesto que ha de verificarse conforme a la causa 
final. 


(6) Sum. Th. I-II, q. 90, a. 1 et 2. 
(7) 13 1 21, SO, Quodi. 5 19 GS 
(8) Sum, Th. I, q. 42, 3 0. 
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La idea del príncipe que ordena y rige la multitud entraña en este 
caso la idea de autoridad, No hay jerarquía sin un sujeto que encar- 
ne la autoridad, y que se sirva de ella para la ordenación de la mul- 
— titud. 

Ahora bien; la misión propia de la autoridad es el gobierno. 

Y de nuevo en este caso nos sale al paso la misión ordenadora de 
la finalidad. “Gobernar —dice el Angélico—, es conducir las cosas 
de una manera conveniente asu debido fin” (9). 

Y esta es ciertamente la misión de toda jerarquía: Ahora bien, 
esta dirección de la multitud hacia su debido fin, mo se logra si el 
que gobierna no mueve a sus súbditos mediante la virtud, o sea me- 
diante el poder, como dice el Angélico. 

El concepto de gobierno tiene base muy amplia y adquiere su pri- 
mordial significación en Dios, del que deriva toda potestad. Los seres 
susceptibles de gobierno requieren, según Santo Tomás, cierta mo- 
vilidad. Aquello que está determinado rígidamente en un sentido dado 
no necesita que sea dirigido por un gobernante que lo conduzca des- 
de fuera (10). 

Los seres que no están determinados en un sentido, deben estar 
conducidos por la autoridad, si se trata del fuero externo, y por las 
normas morales, si se trata primordialmente del fuero interior. 

Ahora bien, del mismo modo que la jerarquía, la autoridad (11) 
tiene carácter de principio. La autoridad es una fuerza de obligar a 
la voluntad libre para impulsarla a su debido fin. Y para realizar este 
cometido, la autoridad debe respetar la jerarquía de actividades, fun- 
ciones y profesiones. De lo contrario, vendrán las disensiones, los 
choques, los cismas. i 

La autoridad es la que unifica e informa a la multitud, y le da su 
sello específico para constituírla en sociedad. Pero ya en esta misma es- 
tructura social se incluye el concepto del orden y el de la jerarquía. 

El orden es la adaptación de cada cosa a su fin. Y el fin señala 
el lugar más alto o más bajo de los seres, estados y funciones según 
se asemejen más o menos a Dios. 


(o) 1, q. 103. 
(10) Sum, Th, 1, 103, 1 ad Im. 


, (11) Autoridad viene de autor; tiene por tanto. una significación etimo- 
Mic afín a la de principio y causa, 
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El orden social está integrado por un conjunto de partes que pue- 
den descomponerse. Su unidad no es la de la simplicidad, sino la de 


la composición. 


¿Según esto, el orden y la jerarquía son ideas afines, de tal suerte, 
que asi como los diversos Órdenes de ángeles estructuran la jerar- 
quía angélica, así también los diversos órdenes de la sociedad inte- 


gran la jerarquía social, 


Después de haber establecido estas ideas generales en torno a la 


:Jerarquía, conviene advertir que se trata de una idea analógica a la 


cual se ajusta plenamente la estructura natural de la sociedad. 

_ La jerarquía social dimana de la concepción orgánica del todo 

social, que debe considerarse al modo de un cuerpo organizado (12). 
Y todo organismo es uno y múltiple a la vez. Uno en el sentido 

informador, que sin destruir las funciones propias de los miembros, 

auna y armoniza sus funciones, verificando un proceso teleológico re- 

glado por el fin último de la sociedad. 
Unidad por razón del fin y pluralidad por razón de las funciones 


y miembros, he aquí los dos momentos constitutivos de la sociedad. 


El fin de la sociedad, o sea el bien común, es principio informador y 
regulador de ella. 

Fin y autoridad son los dos principios unificadores del orden so- 
cial. El fin actúa de una manera inmanente desde e] centro mismo de 
la sociedad; la autoridad cuida principalmente de la dirección de las 
manifestaciones externas. Entre el bien común y la autoridad, debe 
establecerse una «armonía y una mutua corriente de influencias. 

Podemos considerar a la sociedad como una entidad natural y a la 
par querida y por lo tanto consciente, De aquí que sea posible dis- 
tinguir en ella, como si dijéramos, tres planos, entrelazados en su es- 
tructura óntica. El plano natural, puesto que la sociedad es una unión 
natural y permanente; el plano consciente establecido por el vínculo 
de efectos y deseos, es decir, por la simpatía social, y el plano jurí- 
dico que camaliza las leyes, normas y preceptos como expresión de 


(12) Téngase presente que no decimos concepción organicista, sino con- 
cepción orgánica de la Sociedad. Esta mo es un organismo sino al modo de 
un organismo. La concepción de la Sociedad en este último caso radica en una 
estructura noética analógica, mientras que en el primero obedece a una es- 
tructura noética unívoca. 
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las actividades y. relaciones diversas de los miembros de la sociedad y 
de la autoridad, como la energía o tel poder que la gobierna, 


Este carácter orgánico de la sociedad que acabamos de mentar, 
aconseja una estructuración jerárquica de la sociedad. Por otra par-. 
te la sociedad debe considerarse como integración de diversos órde- 
nes. Y también por este lado se dibuja la jerarquía, que no es sino 
eslabonamiento de diversos grados dde orden en un orden superior y 
atmónico, que es el orden de la sociedad. 


El orden es la forma que enlaza en una red intrincadísima de re- 
laciones los diversos miembros y funciones que «integran el todo. so- 
cial, de tal suerte que bien puede decirse que la: sociedad es una uni- 
dad de orden. 

En la sociedad, según Santo Tomás, no solo hay materia, es de- 
cir, individuos, sino forma, o sea orden, organización, que dimana de 
su unión y culmina en una escala ascendente. 

Esta jerarquía supone mayor o menos excelencia y prelación: co- 
mo dimanando de Dios. Este es:el origen de la jerarquía que podía- 
mos llamar de personas, “Todo el orden de prelación: primordial- 
mente —dice el Angélico— está en Dios. Las criaturas participan 
en él en la medida en que se acercan a Dios. Efectivamente tienen 
prevalencia sobre: las otras aquellas criaturas que más se acercan a 
Dios y son por ello más perfectas” (13). 

El orden social y político está por tanto estructurado a base de 
una escala jerárquica de personas, de funciones y de bienes. 

En todo principado se requieren grados de potestad y de fin, lo 
cual quiere decir en definitiva que hay jerarquía de personas y fun- 
ciones. Los diversos grados de la Potestad señalan variados eslabo- 
nes de la SOBERANIA y a su vez los diversos fines sirven para 
estructurar y erigir diversidad de órdenes. 

Siendo el fin un principio regulador del orden, e implicando la 
jerarquía diversos fines, ha de venir en consecuencia integrada por 
diversos órdenes. 

Vemos, por tanto, que hay una diversa participación del dominio 
divino, o sea una regulación jerárquica del principado sagrado que 


(13) Sum. Th, 1, 100, 4. 
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desciende de Dios, en cuanto se manifiesta en la diversidad de fines 

y de órdenes sociales, | 

Esta idea de la participación del principado sagrado, o sea de 
la jerarquía, revela una vez más el origen divino de la autoridad. Y 
todo hombre que se encuentre dotado de ella participa de una cierta 
semejanza del dominio divino (14). 

Participación jerarquica de. la Autoridad.—Santo Tomás admite 
luego una diversa participación jerárquica de la autoridad según la 
función diversa que les está encomendada a los rectores de la cosa 
pública. “El rector de la ciudad —nos dice— gobierna con el im- 
perio a todos los oficios particulares de la misma (15). 

Si ascendemos en la escala jerárquica de la autoridad, topare- 
mos con la más alta jerarquía de la sociedad, porque encarna ya el 
poder de una sociedad perfecta en cuyos aledaños se van escalonan- 
do de menor a mayor las que no lo son. “El rey —prosigue el Angé- 
lico— es el principio del movimiento en todo “su imperio” (16). Su 
función es la de mover, es decir, la de gobernar a sus súbditos y esti- 
mular el funcionamiento de los diversos órgamos y funciones de la 
sociedad. 

Todo individuo que ejercita una función rectora en la sociedad, 
sea de la indole que fuere, reviste para Santo Tomás la prerrogati- 
va de la autoridad. El general la tiene respecto de sus soldados; el 
maestro respecto de sus alumnos (17). La jerarquía es por tanto 
múltiple en sus representantes, pero siempre entraña la participación 
del sagrado principado de Dios sobre el universo y los hombres. 

Ahora bien; el término de autoridad proviene del latino “auctor” 
del mismo modo que su análogo de príncipe y principado proviene 
del vocablo “principium”. Por tanto, toda autoridad y toda jerar- 
quía descienden de un principio supremo, todo está sometido al po- 
der de Dios (18). 


(14) Sum, Th. IT-I1, 103, 3. 

(15) Sum. Th. 1-11, 1 ad 3 (cf. 1, 8, 2, 4). Se ve que Santo Tomás tiene 
aquí a la vista la estructura de la sociedad política medieval en la que juega 
el papel de pieza fundamental la ciudad. 

(16) De Veritate, 17, 3. 

(17). Sum, Th. II-IT, 102, 1. 

(18) Sto. Tomás, De Regim. I, 12, 
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“Dése cuenta el príncipe —dice Santo Tomás— que asumió esta 
tarea de que es dentro de su reino lo que el alma es en relación con 
el cuerpo y Dios con respecto al mundo” (19). 

El príncipe es el representante de Dios, y en tal calidad debe ejer-. 
cer la justicia en sus dominios. El debe mirar como a miembros 
propios a los súbditos de su gobierno (20). 

Este carácter de principio y de soberanía que se revela en toda 
jerarquía, hace que el gobernante sea considerado como la cabeza 
de su pueblo dentro de la concepción. orgánica de la sociedad que 
propugna Santo Tomás (21). a 

Los diversos tipos de dominio dentro de la escala jerárquica obe- 
decen a que en la sociedad hay diversos fines y funciones, y en conse- 
cuencia diversos modos de gobierno. Aquellos seres que están su- 
jetos a diverso modo de gobierno, pertenecen a principados distin- 
tos (22). . 

De este modo diversos principados estructuran la escala jerár- 
quica, porque Dios en su Providencia se acomoda a la naturaleza 
varia de los seres. 

Dentro de la concepción tomista entre el Estado y el individuo se 
interponen jerárquicamente una serie de organismos naturales que 
han de armonizarse por su cima con los fines del Estado y por su 
base con el bien transcendente de la persona humana. 

Entre el individuo y el Estado tenemos, por ejemplo, la familia, 
la provincia y el reino (23). 

Dentro de estos diversos organismos, la familia es la que tiene pri- 
mordialmente el carácter de un miembro intermediario entre .el in- . 
dividuo y el Estado. La familia es anterior al Estado y tiene el ca- 
rácter de una auténtica sociedad engendrada por la maturaleza misma. 

Sus derechos ng dimanan del Estado, pues son justamente ante- 
riores a él como producto de fuerzas naturales. 

Los Estados sociales y la Jerarquía.—Santo Tomás. admite, ade- 


(19) Ib, Tenemos en la jerarquía socia] una imagen de la jerarquía cÓs- 
mica y universal, 

(20) Thid. 

(21) Sum. Th. TIT, 8, 1. Ss 

(22) Sum. «Th. I, 108, 1. : 

(23) De Reg. 2, 3 
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más de organismos, diversos estados sociales que provienen de la 
condición de las personas y de su rango social. 

El estado es una condición duradera y estable que les consagra a 
las personas para verificar funciones y oficios determinados (24). 

“Los diversos estados se acoplan en el seno de la sociedad y es- 
tán como emplazados en ella, formando a manera de círculos para 
cumplir dentro de éllós su cometido (25). 

Aunque pueden esgrimirse otros títulos de jerarquía social, la fun- 
damental debe estructurarse' a base de los estados. El estado es el 


Jugar que se ocupa en la escala social jerárquica con carácter per- 


manente. No obstante, hay una cierta movilidad, dado el curso siem- 
pre dinámico y frecuentemente progresivo del orden social. 

Estos diversos estados no deben entenderse en el sentido de agre- 
gados. mecánicos, sino armonizados en órdenes diversos, formando 
su conjunto una jerarquía. - a 

De esta suerte vemos que la jerarquía es una institución natural 
de la sociedad. La vida social en su tarea de acrecentar y construir 
incesantemente el bien común, es prolifera en estos diversos esta- 
dos como en otros tantos órdenes de la jerarquía (26). 

Donde no hay variedad de estados, no cabe una estructura orgá- 
nica y ordenada de la sociedad, sino que ésta se convierte en un agre- 
gado mecánico y atómico de una multitud de individuos dispersos. Lo 
que quiere decir en definitiva que la jerarquía pertenece a toda con- 
cepción orgánica y teleológica de la sociedad, cual es la de Santo 
Tomás. 

Ahora bien, como quiera que el derecho nace allí donde o natu- 
raleza impone una finalidad a cada estado, a los órdenes y estados, 
se le deben sus derechos en justicia. La pluralidad de órganos socia- 
les supone fuentes y sujetos múltiples de derecho. Este derecho ane- 
jo a cada estado ha de entenderse siempre dentro de su esfera pro- 


(24) Sum. Th. II-II, 183, 1. 

(25) Santo Tomás designa el estado con la palabra orden, que dispone, con- 
venientemente las diversas pantes entre sí y con relación al todo como unidad 
orgánica. De regim., 1. I per totum. Cf, 1, TV, c. 23. 

(26) En toda esta doctrima apunita la idea orgánica de la Sociedad que 
tiene Sto. Tomás, Esa idea supone el orden 8 éste a su vez va montado ponS 
el núcleo de una teleología, 


e a 
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pia, concordante con el más complejo de la sociedad política (27). El 
legislador debe reconocer estos derechos que nacen de la naturaleza, 
y atemperarse a ellos en las prescripciones que de él dimanem para 
los estados de la sociedad. 

Santo Tomás habla de lo conveniente a la propia condición (28), 
y de lo necesario según la constitución y el estado de cada cual (29). 

Santo Tomás distingue tres clases distintas de órdenes o- esta- 
dos: el de los más selectos, el pueblo, y otro intermedio constituído 
por los hombres honorables (honorabilis populus) (30). 


Funciones sociales y oficios.—Con los estados guarda estrecha re- 
lación el problema de las funciones u oficios, aunque en puridad de 
verdad no deben identificarse. La función hay que considerarla prin- 
cipalmente en su aspecto dinámico y el estado las más de las 
veces como causa de las funciones. Claro, que en esto se da una cier- 
ta reciprocidad : el estada determina la función y ésta a su vez con- 
diciona su correspondiente estado. 

Una concepción orgánica de la sociedad como la de Santo Tomás 
obliga a considerar a la par no solo las funciones, sino también los 
órganos que' las ejecutan. Por tanto, el problema de los oficios, y el 
de los estados es para el Santo Doctor un problema correlativo. 

“Si un hombre es investido de un cargo elevado por la comuni- 
dad, es para él un oficio; pero la excelsitud de este cargo le otor- 
- ga de por sí cierto estado de perfección (quemdam perfectionis sta- 
tum)” (31). Es la misma naturaleza la que empuja a los hombres ha- 
cia los diversos estados y por ello la repartición de los oficios y de 
las funciones sociales, debe establecerse según la naturaleza de los 
individuos (32). , . 

Esta diversidad de oficios y profesiones se funda en la naturaleza 
misma, ya que el hombre, por ser esencialmente social, debe utilizar 
sus actividades en bien de los demás y para edificar el bien de la ciu- 
dad. Pero al propio tiempo la sociedad humana devuelve recíproca- 


(27) Sum. Th. 1, 108, 2. 

(28) Sum, C. Gent. Tll_127. 

(20) De Regim. 1, 13, 

(30) Sum. Th. l, q. 108, a. 2. 
(3) Sum. Th. IL-IT, 183, 3. 
(32) Sum, Th. 1, 108, a, a 
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mente la cultura y los medios vitales para eel desarrollo del hombre y 
de sus facultades. 

Santo Tomás compara los diversos oficios y profesiones de la ciu- 
dad a una colmena. Lo mismo sucede en la comunidad humana, en 
la que una parte de los mismos trabaja, otra guarda los rebaños, 
otra construye” edificios, etc... Y como el hombre no solo necesita 
bienes corporales, sino también bienes espirituales, entra absoluta- 
mente dentro del orden, que ciertos miembros de la comunidad se 
consagren por entero a las cosas espirituales, indispensables para la 
elevación moral de todos (33). 

De ahí nace la pluralidad imprevisible de funciones y oficios, de- 


- terminada en cada circunstancia por las necesidades de la sociedad; 


¿0 yA 
A 


y de ahí también su jerarquización dentro de una concepción orgá- 
nica de la sociedad. 

Santo “Tomás nos habla de los sacerdotes, de los jueces, de los 
guerreros, de los agricultores, de los maestros y de los distintos Ór- 
denes de artesanos, como de diferentes estados de clases (34). 

Ahora bien, como quiera que se trata en los estados de diversos 
órdenes, 'es natural que deban darse en una jerarquía. 

Cada profesión tiene señalado un campo de acción y un fin pe- 
culiar que le hace apta para realizar un bien especial útil a la co- 
munidad. 

Y la jerarquía de estas funciones y profesiones y su excedencia, 
depende, según Santo Tomás, de la mayor o menor altura de: su 
fin (35). | | 
- Estas diversas actividades y profesiones permanentes se ensam- 
blan armónicamente y forman una unidad orgánica según la escala 
de un orden jerárquico. 

Esta diversidad de oficios, que origina diversas funciones del todo 
social, se corresponde con la diversidad de miembros y facultades de 


los individuos, y con sus varias aptitudes, resolviendo un problema de 


vocación y siendo a la par la obra de la divina Providencia. 
La diversidad de funciones es necesaria primariamente para pro- 


(33) Contra Gentes TIL, 134. 
(34) Sum. Th. I, 108, 2; y IL, 57, 4 ad 3. 
.G5) H., «a 108, a, 2. 
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curar todo aquello que es preciso para la sociedad (36), y a la par 
para la perfección individual de los hombres. 

Tal profusión de profesiones está determinada, Li Santo To- 
más, primariamente ex divina Providencia que dispone “suaviter et 
fortiter” las condiciones humanas; piero secundariamente también 
por las causas naturales que otorgan al hombre diversas aptitudes, 
haciendo que tenga inclinaciones diferentes y actividades diversas (37)- 

Pero al mismo tiempo hay en último caso una determinación últi" 
ma que surge de las contingencias culturales e históricas en conniven- 
cia con las aptitudes vocacionales. 

La diversificación de oficios se acomoda ordinariamente a cada 
uno según su naturaleza, y por ello se puede decir En niia que 
son una institución de derecho natural. 

Las profesiones y la concepción orgánica de la sociedad.—5i aho- 
ra nos remontamos a la consideración orgánica de la sociedad que 
propugna Santo “Tomás, y consideramos la profesión desde el punto 
de vista social, advertiremos que toda profesión y función social, pue- 
de considerarse como una parte respecto del todo, y como un órgano 
respecto del organismo social (38). Y este órgano labora por el bien 
común como la parte lo hace para el todo, si bien pee refluye de 
ese todo en beneficio de las partes, 

Ahora bien, la función: de un órgano particular, de. una penfesión 
o clase, determina deberes y derechos frente al Estado, que deben ser 
reglados por la justicia legal y la distributiva, teniendo seonAs me 
sente su fuerza natural (39). : 

En este hecho se basa asimismo la posible diferenciación y jerar- 
quización política;de las entidades raturales; ya que toda entidad po- 
lítica debe cimentarse siempre sobre el derecho'en el que se asienta a | 
¡su vez el poder; Santo Tomás debe .considerarse'en'este: aspecto, co- 
'mo un pluralista, puesto que no tiene un sencenia único q unívoco de 

a, ale r 


(36) Quodl. A io =l try] í hable" E 7 
(37) Ibid, | 0 


(38) Téngase siempre presente el carácter analógico de esta expresión -de 


organismo social y no se confunda en modo, didicadl con la  SOnERDSió greii- 
cista de la Sociedad. she e TITO Pr hs 


(39) Sum. Th. 1, ar, L. 


. 
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Las unidades orgánicas del Estado, como son por ejemplo la fa- 
milia, el municipio y las corporaciones, deben considerarse como in- 
tegraciones de individuos y como esferas autónomas que se acoplan 
dentro de la forma superior y más perfecta del Estado. 

Entre las desgarraduras del liberalismo, que deja al hombre iner- 
me y abandonado a ¡sus fuerzas, y el totalismo, que le reabsorbe en 
una unidad panteística rígida y absoluta, cabe la línea más flexible y 
armónica, y por añadidura superadora de la antinomia de la liber- 
tad y la autoridad, de una concepción jerárquica de la sociedad. La 
vida múltiple y armónicamente confluente de los diversos grupos y 
cuerpos sociales y de las corporaciones del trabajo, coordina los fines 


sociales políticos y económicos con los fines más elevados humanos y 


con los más amplios y complejos del Estado, 

La jerarquía social de órganos, funciones y bienes sociales, es una 
ley de la naturaleza misma que debe manifestarse en un orden poli- 
valente y armónico social y político. 

En cuanto a la jerarquía política, no es sino un problema de re- 
conocimiento de la jerarquía social y de canalización de la misma por 
los cauces de la juricidad. Claro está, que frecuentemente asoma el 
temor, muy fundado, de que la autonomía de los órganos sociales se 


- convierta en un refugio para parapetarse y atentar contra la integri- 


dad y los intereses del Estado. Y esta es por desgracia la historia de 


«los últimos tiempos, la lucha y el conato de existencia de varios es- 


tados dentro del estado; y la reacción subsiguiente por parte de este 


de suprimir toda autonomía y salvar al menos los elementos fundamen- 


tales de la sociedad, aún a riesgo de herir ciertos derechos invulnera- 
bles y por tanto sagrados. 

Pero si prescindimos de las instancias históricas y de las circuns- 
tancias que condicionan la posibilidad de instaurar un'orden social y 
jerárquico, vemos que el problema se resuelve al menos limpiamen- 


“te y sin esfuerzo en el orden teórico y en el orden de la naturaleza 


misma, que exigitivamente es un orden jerárquico. : 

Si surge la disención entre los órganos y grupos sociales es que 
aquellos no se desenvuelven dentro de su esfera de finalidad, sino 
que tratan de constituirse conforme a la forma del estado que les es 
inadecuada y antinatural (40). 


(40) Las dificultades presentes por las que atraviesa el mundo, de un vo- 
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Pero de suyo en una recta organización jerárquica conforme a la 
naturaleza y el derecho, el Estado, lejos de sufrir menoscabo del 
desarrollo y de la vida de las entidades naturales, se ve reforzado con 
su movimiento y su despliegue. 

El orden político con este reconocimiento no haría simo dar carta 
de naturaleza y hacer viable jurídicamente lo pde ya está postulado 
por las exigencias de la naturaleza. 

Las entidades naturales inferiores al Estado no deben buscar una 
estructura jurídica y política semejante a la estatal, sino la que por 
naturaleza les es propia. Toda la pugna y colisión de derechos e inte- 
reses surge aquí de que las entidades naturales suelen desorbitarse 
de su función y Suelen pretender arrogarse una representación esta- 
tal colocándose en actitud hostil como otros tantos estados frente al 
Estado. El contragolpe que marca una oscilación brusca 'en la vida 
social y política de la Edad Media, consiste en anular las instituciones 
inferiores para salvar la existencia y la integridad del Estado. 

Pero si bien se analiza el caso, hay una norma superior en el de- 
recho que marca la finalidad peculiar tanto: de ¡las entidades inferio- 
res, como la de la forma más perfecta del Estado; y por tanto: todo se 
resuelve según la línea que va señalando la propia naturaleza en la :ar- 
monía de una jerarquía. Un Estadó que no tuviera frentesa si sino-los 
individuos atomizados, tendría: cegadas muchas de las fuentes dela 


“vida. comunal y del organismo social en el que se habrían perdido 
multitud de órganos con sus correspondientes fúnciones. Me 


De éstas consideraciones ' generales se deduce que en la stated! no 


“solo' se requiere una jerarquía social; "sino también una a 


te Jerarquía es (41). E 


lumen incalculable e inexpresable, hacen muy problemática y arriesgada la 


- instauración de un orden natural teológico y orgánico de la sociedad, porque 


podría estar contrabalanceado por el juego de las pasiones. En situaciones ta-- 


les la sociedad suele “apretarse para defensa de sus bases esenciales contra toda 
posible dispersión, adoptando excepcionalmente y solo por razón del riesgo 
una estructura más unitaria de lo normal. 


(41) Aquí nos sale al paso una dificultad poco menos que invencible. El 


concepto de lo que ha de entenderse por lo político y su contenido, contradis- 
tinguido de lo social, es difícil definielo. Los tratadistas antiguos parecen en- 
globar dentro de su ámbito dos problemas ya fiípicosy de gran raigambre po- 
lítica: el de la autoridad y el. de la soberanía y el concepto del fin del Poder. 
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De suyo en toda entidad natural existe incoativamente el germen 
de una dirección política. Todo órgano natural de la sociedad viene 
a desempeñar un fin. Y de ahí nace el derecho para cumplirlo y el 
poder para realizarlo; derecho y poder que son dos de los ingredientes 
a toda entidad natural, Si- miramos ahora al Estado, advertiremos 
al instante una diferencia radical respecto a las entidades naturales, 
del orden político; son como la forma que estructura intrínsecamente 
porque a él compete el poder supremo dentro de su orden,, es decir, 
la Soberanía (42). 


Ahora bien, es fácil ya darse cuenta que la diversa gradación de 


. fines de las entidades naturales señala una jerarquía de derechos y de 


poderes. 
Y el derecho y el poder se han dado a la sociedad para el gobier- 


- no, función característica de la política, Gobernar, como dice el An- 


gélico, no es sino conducir las cosas a su debido fin. 

También aquí la misión de esta tarea política que es el gobierno 
se bifurca en el polimorfismo de diversas funciones jerarquizadas y 
armónicas. La política debe orientarse, por razón misma de su fin te- 


rrenal que la especifica, a procurar aquellas condiciones de medio ca- 


paces de elevar a la multitud a un nivel de vida material, intelectual 
y moral que garantice el bien y la paz social a cada persona, la po- 
sibilidad de desarrollarse progresivamente y alcanzar su perfección. 
Hay por tanto aquí, dentro del fin fundamental de la misión política, 


pluralidad de funciones y fines, y por tanto jerarquía de los mismos. 


La política de una manera primaria compete al Estado, porque a él 
toca moderar y armonizar, es decir, verificar una concordancia entre 


En Santo Tomás mismo, aunque hay atisbos geniales, no se da en este punto 
una teoría completa. Javier Conde en sugerente estudio, “Teoría y Sistema de 
las formas políticas”, alude a esta dificultad de caracterizar lo político, pá- 
ginas 71-82, 

(42) León XIII en su Encíclica Sade Lei” dice lo siguiente: “Dios 
ha dividido el gobierno del género humiano entre dos poderes: el eclesiásti- 
co y el civil; aquél presidiendo las cosas divinas, éste las humanas. Cada uno 
de estos 5 es soberano en su género; cada uno tiene sus facultades de- 
terminadas establecidas conforme a su naturaleza y fin próximo; cada uno 
dentro de estos límites, tiene derecho a ejercer su acción propia E 


114 JOSÉ IGNACIO ALCORTA 


los diversos grupos, funciones y órgamos de la sociedad, teniendo 
siempre presentes las mormas sagradas del derecho y de la ley natu- 
ral, Pero incoativamente cabe afirmar que este concepto analógico de 
lo político, que se realiza como analogado principal en la función es- 
tatal, desciende jerárquicamente y se verifica proporcionalmente en 
cada una de las entidades naturales de la sociedad, según su altura 
ontológica determinada por su función. 


José Icnacio ALCORTA. . 


Boletín de Eclesiología 


Un teólogo muy al corriente de las tendencias doctrinales de nues- 
tro siglo, se preguntaba, en 1929, si era posible determinar los temas 
sobre los cuales había de convergir principalmente el esfuerzo de los 
teólogos del siglo xx. Y sin titubear señalaba el Cuerpo Místico, en 
sus dos aspectos asenciales, Cristología y Eclesiología (1). 

" No se equivocaba nuestro teólogo, ni a aquellas alturas era del to- 
do difícil la predicción. Efectivamente, la Eclesiología ha sido el tema 
más entrañable de la teología actual. Y dado el cauce que han tomado 
las cosas, los resultados conseguidos y principalmente lo que está por 
hacer, que es mucho y quizá lo más esencial desde un punto de vista 
rigurosamente científico, es fácil predecir que el misterio de la Igle- 
sia continuará aun por mucho tiempo ES una atracción irre- 
'sistible sobre los teólogos. 

Mucho es lo que sobre la Iglesia se ha escrito últimamente; bue- 
no y malo, quizá más malo que bueno, como pasa siempre con los te- 
mas de verdadera actualidad. 

- El mero recuento de los trabajos sobre temas eclesiológicos reba- 
saría con holgura las páginas concedidas para este boletín. Y sin em- 
bargo la información que vamos a ofrecer a nuestros lectores es bien 
escasa, Nadie se extrañará de ello teniendo en cuenta las actuales 
circunstancias y el hecho de que en España, que en otros tiempos 
produjo los frutos más logrados sobre la Iglesia, se haya entrado tan 
tarde en lesa gran corriente de la teología contemporánea. 

Concretamente, vamos a limitarnos a unos cuantos estudios so- 
bre el Cuerpo Místico, que ofrecen especial interés, y a las obras so- 
bre otros temas de Eclesiología, muy pocas, enviadas a la redacción 
de nuestra Revista. 


I-—Estupi0s SOBRE EL Cuerpo MísriCcO 


Uno de los mayores aciertos de la serie de artículos del padre 
E, Sauras sobre el constitutivo del Cuerpo Místico, aun en curso de 


| (1) Cf. P. Chuartes, La theologie dogmatique hier et aujourd'hw, en 
“Nouvelle Revue de Theologie”, 56 (1920), p. 816. 


E. 
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publicación (2), es haber centrado el problema en su verdadero sen- 
tido. Problema difícil, el P. S. ha seguido en su solución la 
única táctica que puede dar buenos resultados: la de ir derecho al 
punto difícil, cogiendo, como suele decirse, el toro por los cuernos 
Y esta posición de ventaja, nada común por desgracia, le ha hechc 
evitar el escollo de «¿quellos que, si bien llenaban y llenan cuartillas y 
más cuartillas sobre el C. M., no veían en esa doctrina otra cosa más 
substantiva que un comodín para hablar de toda la teología y uni 
metáfora que se presta a decir muchas cosas bonitas sin gran trabajo 

En dos secciomes divide el P. S. su trabajo: en la primera 
(pp. 240-250) estudia el Cuerpo. Místico a través del significado no: 
miral de las fórmulas con que se expresa; en la segunda (pp. 250: 
254; 297-322) examina el Cuerpo Místico a través del contenido rea 
de esas fórmulas. 


1) Después de determinar, con un texto de la Mystici Corporis 
él sentido de las palabras. paulinas Cuerpo, Cabeza, Miembros, Vida 
que no es otro que el de un C. M., distinto del cuerpo físico, por la 
personalidad que dentro de él conservan las partes de que se com. 
pone; y del moral, por el principio interno que le da vida y consis: 
tencia, pasa a demostrar que esas expresiones son metafóricas, ade: 
más de no ser científicas. | 

De que sean metafóricas deduce la norma fundamental de su in: 
terpretación, que establece con las siguientes palabras del P. Ramí: 
rez: “Significatio propria sumitur secundum totalitatem naturae re 
significatae... significatio vero metaphorica vel translata sumitur se 
cundum partem rei significatae, scilicet secundum aliquam DORA 
tatem” (p. 244). 

Entre las innumerables posibilidades de la Dia: metafórica 
la del cuerpo Místico es una metáfora virtual, cuyo .sentido es siem 
pre fundacional: “Es una locución en la que la forma no se aplica ¿ 
todos los analogados según todo su significado (el de ser y el de ha 
cer), sino según parte (el de hacer sólo)” (ib.) Este sentido funcio 
nal es el que tienen las palabras Cabeza, Cuerpo, Miembros, Alm: 
cuando se aplican a la realidad del C. M., como ya indic 
Sto. Tomás (Cf. TIT, 8, 1). Por lo tanto, “siendo esto así, cuando s 


(2) E. Sauras, O. P., El constitutivo del Cuerpo Místico de Jesucristo, el 
“La Ciencia Tomista”, 66 (1944), pp. 233-254; 67 (1945), pp. 297-322: 
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afirma que hay un Cuerpo Místico, una Cabeza, unos miembros, un 
alma, etc., quiere afirmarse que hay realidades que operantur (guar- 
dada la proposición) como obra la cabeza, o como los miembros, 0 
como el alma” (p. 245). 

Conforme a este criterio, y como una anticipación de ulteriores 
explicaciones más particularizadas y precisas, el P. S. analiza las con- 
diciones de la Cabeza, de los miembros, del alma (pp. 245-249). 

Conviene hacer resaltar esto, que si bien es muy sencillo y casi 
bizantino, como advierte el autor (p. 239), sin embargo ha sido muy 
olvidado y a veces explícita o implícitamente negado por algunos tra- 
tadistas de Ecclesia. Y no obstemte se trata de uno de los puntos ca- 
'pitales, no sólo para una recta interpretación de la doctrina del Cuer- 
po Místico, sing también para una construcción científica del tratado 
de la Iglesia. Porque ha habido autor que, olvidando estas cosas tan 
sencillas, ha visto en el esquema del C. M., contrapuesto al esquema 
de la sociedad, el punto de partida de la Eclesiología. 

Y si bien €es cierto que la metáfora, por venirmos de las fuentes de 
la revelación, tiene un valor inapreciable en Teología, nunca puede 
“ser tomada. como el principio de una ciencia. Este solamente puede 
serlo la definición del sujeto. Definición que incluye toda la esencia 
del ser, que nunca puede encerrarse en las mallas de una metáfora, 
por vasta y brillante que sea. Dejaría, ipso facto, de ser metáfora. 
Pero volvamos al P. S. 

- También contra una tendencia muy común y muy peligrosa 

(p. 249), explica que no se trata de expresiones científicas y que, por 
lo tanto, no hay que buscar una correspondencia absoluta y cientí- 
ficamente determinada, entre los términos comparados; sino sencilla- 
mente de que las funciones que San Pablo atribuía a la Cabeza, a los 
miembros, al alma, seam o no verdaderas desde el punto de vista cien- 
tífico, e independientemente de él, se dan en (Jesucristo, en los fieles 
y en lo que haga las veces de alma en el C. M. (pp. 249-250). 
- 2) Naturalmente, la mayor parte del trabajo está destinada a la 
“explicación del contenido real de dichas fórmulas. Divide esta sec- 
ción en cuatro partes: “Primera, doble consideración de Cristo, trans- 
_cendente e inmanente; segunda, Cristo transcendente, o elemento ca- 
pital; tercera, los hombres, miembros del Cuerpo del que Cristo es 
Cabeza; cuarta, Cristo inmanente a la Cabeza y a los miembros, 0 
alma de este cuerpo. Efectos de esta animación. 


ls + 


118 MARIANO PEÑA, O. P. 


Cristo es Cabeza del C. M. en cuanto hombre (3); pero Jesucris- 
to, en cuanto hombre puede considerarse bajo dos aspectos muy dis- 
tintos: tuno como individuo concreto, en sus relaciones con el Verbo; 
otro, como hombre que ha asumido la representación de todos los 
hombres, en sus relaciones con nosotros. Considerado del primer 
modo, mo cae dentro de la doctrina del C. M. Sí, conside- 
rado! bajo el segundo aspecto ya que necesariamente implica re- 
laciones con los: demás hombres, comunicación con ellos en cuan- 
to que asumió en sí la representación de todos ellos y en todos 
ellos deja sentir su influjo salvador de una manera meritoria y efi- 
ciente; y también de una manera formal, ya que su gracia nos san- 
tifica y vivifica (p. 251). 

Considerando a Cristo en cuanto hace nuestra vida espiritual, en 
cuanto la causa de un modo eficiente y meritorio, Cristo es transcen- 
dente a los fieles, está fuera de ellos. Si se le considera en cuanto que 
su gracia nos santifica, ya no es algo distinto de nosotros, es algo 
inmanente, algo que está en nosotros. El primer modo de considerarle 
nos lleva a la concepción de Cristo Cabeza del C. M.; el segundo a 
la de Cristo vida del mismo cuerpo. Y como de Jesucristo no se nos 
da más que su gracia, “cuanto se diga... de la, inmanencia de Cristo 
ya sabemos que se entiende de una inmanencia de su grácia. No de 
su humanidad” (p. 252). 

De lo que deduce que cuando se habla del alma del C. M. no 
puede entenderse, hablando con ponian, del Espíritu Santo, sino 
de la gracia de Cristo. . 

Como el desarrollo de este punto lo promete el autor para más 
adelante, omitiremos, por ahora, las reflexiones que nos sugiere cuan- 
to llevamos resumido. Es muy poco para poder mablar del pensamien- 
to de un autor. La explicación del P. S. promete ser a fondo. La es- 
peramos con verdadero interés, | 

En el segundo artículo estudia la capitalidad de Cristo, a Cristo 
transcendente al C. M. Resumiremos el pensamiento del autor en los 
siguientes puntos : 


1.2) De las diversas eclóns que pueden atribuirse a la cabe- 


(3) En “La Vida Sebranátral», "023 (1943), pp. 84,80, ha demostrado el 
P. SAuras cómo la Capitalidad, Abds con rigor, pertenece, según el pensa- 
miento definitivo de Sto, Tomás, a Cristo, solo en cuanto hombre, 
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za, y que de hecho se atribuyen, la propia y específica es la del influ- 
jo en los miembros; influjo que puede ser interno y externo (p. 300): 

2.2) El influjo interno, vital, es el más característico de los dos 
y del que tratará el autor (p.. 302). 

3.) La palabra influjo tiene tantos sentidos como la palabra 
efecto: formal, “material, eficiente y final. Hay que descartar los dos 
primeros, ya que estamos explicando una analogía impropia de tipo 
virtual, por lo que la comparación sólo puede extenderse al orden del 
hacer, no al del ser (causa formal y material) (p. 302-303). 

4.) Cristo influye en «nosotros final y eficientemente; pero en 
cuanto Cabeza, sólo eficientemente, ya que la cabeza no atrae, sino 
que es principio y origen de una actividad (“aunque no sta primer” 
principio) (p. 304). 

5.9) La causa eficiente es doble: moral y física. Las dos convie- 
nen a Cristo, en cuanto que es Cabeza del C. M., aunque la más pro- 
pia €s la física (p. 305). 

Esta afirmación, antes tan común, hoy no es admitida por mu- 
chos autores. Desde luego contra Sto. Tomás, y contra las exigencias 
de la capitalidad de Cristo (p. 307). El P. S. expone y defiende bri- 
llantemente esta doctrina, haciendo ver la falta de método cometida 
por los teólogos que la niegan, ya que se dejam influir demasiado por 
el aspecto negativo de la misma y se guían solamente por razones 
inmediatas, sin temer en cuenta razones superiores que tienen la virtua- 
lidad de regular tratados enteros. Es cierto que no hay que despreciar 
las dificultades ; pero no lo es menos que cuando hay razones sólidas en 
favor de una doctrina, entonces, como decía Newman, mil dificulta- 
des no pueden engendrar una duda; y menos aún la negación. 

Los fundamentos de la argumentación del P. S. son los siguien- 
tes: que la cabeza influye físicamente en los miembros; que el influ- 
jo de la cabeza en los miembros es homogéneo, contínuo, vital, lo 
que no se puede decir de una causa moral; que Cristo pudo hacer 
obras exclusivamente divinas, pero no obras exclusivamente -huma- 
nas; que la gracia de Cristo es perfecta, plena, y dejaría de serlo si 
no causase la gracia de un modo físico, ya que este modo de causar es 
más perfecto que el moral (pp. 306-315). 

A estas razones añade dos testimonios de l Mystici a orporis, 


que ño forzándoles sólo pueden aplicarse ala causalidad física 


(p. 316). 
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6.0) Esta causalidad eficiente física es instrumental, en cuanto 
que la humanidad de Cristo recibe una moción especial del Verbo, 
no en cuanto es hombre solamente, ni siquiera en cuanto que está 


adornado de la gracia (p. 316). 


No puede ser obstáculo a esta tesis de la causalidad física instru- 
mental el hecho de que Cristo sea Cabeza del Cuerpo místico; ya que 
la cabeza nunca es principio primero del influjo vital, sino que lo es el 
alma. Así, aunque Cristo no sea principio primero de la gracia por ser 
instrumento de ella, puede ser Cabeza del C, M. Es más, precisamen- 
te por no ser principio primero, por ser instrumento, es Cabeza de un 
modo más propio (pp.'317-318). 

7.2) La causalidad moral de Cristo en nuestra gracia es una ver- 
dad de fe. En Cristo esa causalidad reviste un modo especial. Aun- 
que de por sí no exija unión entre la causa y aquel a quien se procura 
el efecto, en Cristo sí la exige. De otra manera mo se podría explicar 
el hecho de que mereciese por nosotros y para nosotros la gracia 
de condigno, ex toto rigore iustitiae, ya que madie puede merecer ex 
toto rigore iutitide sino para sí mismo, o para aquellos que estén 
unidos y sean con el que merece, de alguna manera, una misma cosa 
(Pp. 319-321). da 

Hemos resumido ampliamente estos artículos por el mérito intrín- 
seco que tienen y porque en muchas cosas encauzan la investigación 
dentro de la vía posible del éxito. 


San Pablo fué, entre los escritores sagrados, quien recibió con 
mayor plenitud la revelación del misterio del C. M. y quien con ma- 


. yOr fuerza y profundidad la expuso. Por eso cualquier empeño de 


penetrar a fondo en el pensamiento paulino es singularmente útil. Y 
si ese empeño proviene de un escritor tan familiarizado com el pen- 
samiento del Apóstol y que además sabe pensar y exponer las cosas 


de una manera admirable, como el P. Bover, el estudio resulta un 


verdadero regalo (4). 


Es reconfortante ver que el veterano escritor, a pesar de sus 


años conserva aún un vigor, una lozanía y un ardor intelectual ver- 


daderamente juveniles, 


(4 J. M. Bover, S. J.: El Cuerpo de Cristo en San Pablo, en “Estudios 
bíblicos”, seg. época 2 (1943), pp. 240-277, 449-473. 
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Indica el objeto de su estudio con' las siguientes palabras: “No ig- 
noráis que el elemento formal y, por así decir; el alma de la concep- 
ción paulina sobre el cuerpo místico de Cristo es el principio de la 
solidaridad. Esta. solidaridad ,esta comunión (xotvovta), como la 
llama el Apóstol, de Cristo con los hombres y de los hombres con 
Cristo, es una unión y cohesión: tan íntima y estrecha, que 
hace de ellos un solo cuerpo, un solo Cristo. Pero ¿dónde radica y 
cuándo se inicia esta solaridad? Generalmente, parece suponerse que 
radica em la Cruz y se inicia en el bautismo, es decir, que se funda 
'en la redención y se realiza en el momento de la justificación. Pues 
bien, entendido que la base y el momento inicial de la solidaridad 
hay que buscarlos mucho antes, en el hecho y en el instante mismo 
“de la encarnación del Hijo de Dios” (p. 250). “Más claro y preciso 
todavía: en el supuesto, que admitimos, de que la plena organización 
y la vida sobrenatural del cuerpo místico comienza con el acto de la 
redención, ¿hay que decir lo mismo de la existencia misma del cuer- 
po místico y de su elemento formal, que es la solidaridad?” Aña- 
«dimos estas palabras a las anteriores, porque concretan bien el sen- 
tido, que en las otras podía aparecer impreciso. Se trata, pues, de 
probar la tesis de que en la encarnación del hijo de Dios existe ya 
—y no solamente se inicia y radica— tel C. M. y su elemento formal, 
la solidaridad. Como se ve, el P. B. propone con toda claridad y pre- 
cisión el objeto de su trabajo. 

Este se divide en tres partes: 1.—Mamera de concebir el cuerpo 
místico; TI.—La encarnación, principio y momento inicial del cuer- 
po místico; TIT.—Concepción más comprensiva del cuerpo místico. 

Pasamos por alto la primera parte, que no ofrece, ni podía ofre- 
cer, dado el propósito del autor, otro interés que el de estar muy bien 
hecha para poder dedicar mayor. atención a las dos últimas. Haga- 
mos primero un resumen. 

Tres puntos comprende la segunda parte: doctrina de Sam Pa- 
blo, doctrina de la Tradición, elaboración teológica. 

Muy bien demuestra” que, según San Pablo, en el momento de la 
encarnación existe una solidaridad de naturaleza (2 Cor. 5, 14; Rom. 8, 
3; Gal. 4, 4); de pecado (2 Cor. 5, 21; Gal. 3, 13); y que como fun- 
damento de las dos hay que poner la justicia de la redención 


(pp. 258-261). 


% 


y 
2 
Es 
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Abundantes son los textos patrísticos para ilustrar el pensamien-: 
to de San Pablo (pp. 262-263); para demostrar que la maternidad : 
espiritual de: María deriva en el momento de la encarnación (pp. 263- 
264), y que la solidaridad de Cristo com la Humanidad o de la Igle- 
sia, expresada bajo la imagen de los místicos desposorios, tiene el 
mismo origen: la encarnación (pp. 264-265). 

Tratando de explicar el concepto de solidaridad distingue en él 
ties manifestaciones: solidaridad en la muerte, en el pecado, en la 
naturaleza. 

La solidaridaad de los hombres en la muerte de Cristo aparece 
clara en los textos de Sam Pablo, quien asimismo nos enseña que la 
muerte de los hombres en el Redentor era pena del pecado (Rom. 5, 
12). Consiguientemente la solidaridad en la muerte importaba la so- 
lidaridad en la pena; y por suponer ésta el reato de pena, que a su 
vez supone el de culpa, la solidaridad en la pena se basa en la solidari- 
dad en la culpa. ; : 

La solidaridad de Cristo en el pecado la afirma claramente San 
Pablo. Se trata de una solidaridad pasiva, no activa, incompatible és- 
ta con la santidad del Redentor; o, como dijo San Agustín, “fuit 
peccatorum susceptor, non commissor”, Así se comprende que San. 
Pablo diga: (2 Cor. 5, 21) que Cristo fué hecho pecado, no pecador. 
El P. B. explica sutilmente cómo tanto el concepto. de pecado actual 
como el de habitual pueden aplicarse a Cristo (pp. 268-269). 

Necesariamente esta solidaridad en el pecado exige, para salvar 
la justicia de la redención, la solidaridad. en la maturaleza. De dos 
modos explica el P. B. esta solidaridad en. la naturaleza, basados am- 
bos, en la solidaridad de Adán con la naturaleza humana en la trans- 
misión del pecado original: 1) Adán tipo de Cristo: “...La raíz de la 
solidaridad entre Adán y su descendencia es la capitalidad de la par 
ternidad, física y moralmente considerada, que encerraba virtualmen- 
te en el primer hombre toda su posteridad y concentraba jurídicamen- 
te en su voluntad las voluntades de todos sus descendientes” (p. 271). 

Conforme a esta solidaridad hay que concebir la solidaridad hu- 
mana de Cristo, admitiendo en ella dos elementos: físico y moral. La 
solidaridad de la' carne, elemento físico, repetidamente afirmada por 
los Padres, la explica así: “Cristo, como parece insinuar San Pablo 
(1 Tim, 2, 5), es el Hombre por antonomasia, En consecuencia, pro- 


pre 
$ 
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porcionalmente, podríamos decir que la carne de Cristo es la carne 
humana por antonomasia. Y si así es, la carne de Cristo, en virtud de 
esta significación o relieve, aparece como revestida de cierta univer- 
salidad o representación universal. Más claro, si la unión hipostática 
del Hijo de Dios: con la carne humiana no podía ser sino com una 
carne concreta, particular, individual, la intención empero, o ten- 
dencia predominante de la encarnación no era tanto la unión con tal 
naturaleza, cuanto con la naturaleza humana en sí misma; de tal mo- 
do que si hubiera sido posible asumir la naturaleza humana univer- 
sal, con ella se hubiera unido el Hijo de Dios, para ser así de una ma- 
- nera más tangible el abrazo o el compendio del universo entero, de 
Dios y de la creación” (pp. 271-272). 

La solidaridad moral de Cristo con los hombres hay que buscarla 
en su carácter de cabeza jurídica: o capitalidad, que hace de él y de 
ellos una sola persona: moral con una sola voluntad: la voluntad de 
la. cabeza, que, en orden a la reparación del pecado y al restableci- 
miento de la justicia, se computa o estima moralmente como volun- 
tad de toda la humanidad, no sólo unida a la cabeza, sino en ella in- 
oluída y concentrada. 

2) Adán recapitulado en Cristo: Después de exponer el pensa- 
miento de San Ireneo sobre este punto, resume «brevemente : ““Cris- 
to «recapitula en sí todas las gentes, recapitula toda la raza humana, 
la recapitula en Adán y con, Adán. Es un proceso gradual de la: plu- 
ralidad y la dispersión a la concentración y la unidad. En la: plurali- 
dad recalca San Ireneo la universalidad de los hombres recapitula- 
da en Cristo. En la unidad señala tres grados: los hombres forman 
una sola raza: o generación, esta raza se recoge y converge en «Adán; 
así recogida, Cristo la recapitula o. reconcentra en. sí mismo” 
(pp. 273-274). 

Pero la recapitulación de Adán no mira solamente a la persona, 
sino también a su carácter u oficio, a sus actos, a su pecado y a la 
pena por él merecida. La desobediencia de Adán fué recapitulada por 
Cristo, “presentándose a la divina justicia como responsable de ella” 
(p. 275). 

Explica a continuación estas ideas recordando la parte que en la 
recapitulación cupo a, María; haciendo notar el “amor de esposo que 
Cristo tuvo y tiene a la Iglesia y compara la recapitulación con la 


unión hipostática (pp. 275-277). 
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“Hémos demostrado cómo la solidaridad, elemento formal 
del cuerpo místico, tiene su principio y su raíz en la misma encarna- 
ción del Redentor; ahora nos toca sacar la conclusión, es decir, mos- 
trar cómo el resultado obtenido se combina con la concepción común 
del cuerpo místico, la completa y la transforma” (p. 449). Estudia tres 
puntos: proceso evolutivo del cuerpo místico, en el que distingue dos 
estadios + diferencias esenciales entre ellos; la nueva luz que el primer 
estadio proyecta sobre el segundo. 

En el proceso distingue cuatro momentos: constitución del Re- 
dentor:; acto redentivo; efecto formal e inmediato de la redención; 
efectos ulteriores o mediatos. Los tres primeros forman el primer es- 
tadio; el último, el segundo, 

Lo más interesante de todo, este conjunto es la doctrina que expo- 
ne acerca del efecto inmediato, global, formal de la redención. Dice 
que es una justicia general, global, en virtud de la cual la justicia de 
la cabeza se comunica a la humanidad a él incorporada. La humani- 
dad era objeto de la ira de Dios; por la redención cambia de posi- 
ción respecto a Dios, al recibir esa reconciliación que importa el ac- 
to redentor. Es una posibilidad, hasta cierto modo, un derecho harci- 
do de la muerte de Cristo —Nuevo Adán—. “En el orden real de la 
ejecución nada se hace todavía; pero en el orden ideal de la inten- 
ción está ya todo preparado” (p. 453). La humanidad, masa de ira, 
masa condenada, se convierte en masa agradable a los ojos de Dios. 
-— Distingue con cuidado esta explicación, de la doctrina protestante 
sobre la justificación, y ¿duce un texto de S. Belarmiño en el que se 
establece la distinción entre la justificación inmediata y formal, cu- 
yo sujeto sería la humanidad, de la justificación mediata, comdicio- 
nada, que sólo se realiza en los hombres concretos (pp. 451-453): 

A tres se pueden reducir las diferencias esenciales entre los dos 
estadios del proceso de formación del cuerpo místico. La primera se 
refiere a la incorporación de la humanidad a Cristo. En el primer es- 
tadio, la humanidad se incorpora a Cristo de un modo jurídico, en 
abstracto; en el segundo se incorporan los individuos; en el primero 
a manera de masa informe; en el segundó a manera de cuerpo or- 
ganizado. La segunda diferencia se refiere al modo cómo la humani- 
dad queda justificada: en el primero se trata de una justificación de 
derecho, en principio, en masa; en e] segundo individualmente y de 


o- 
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hecho. La primera será una justificación ideal, radical, virtual; la 
segunda es plenamente real, formal y actual. La tercera diferencia se 
refiere a la comunicación del Espíritu Santo: en el primer estadio 
queda confinado a la cabeza; en el segundo, se derrama sobre los 
miembros (pp, -454-4 56). 

Conexión entre los dos estadios: Entre los dos estadios media una 
evolución, una superación semejante a la que media entre dos formas 
sucesivas de un mismo ser, no a la relación que hay entre dos seres 
distintos. Esta relación se refiere, como aparece por lo dicho, tanto 
a los miembros, como a la Cabeza, como a la acción del Espíritu 
Santo, 0. : 

Los principios de superación de un estadio a otro son tres: dos 
activos, Jesucristo en cuanto hombre, cuya potencia transformadora es 
de orden puramente jurídico o moral, y el Espíritu Santo; y uno 
pasivo, la humanidad incorporada a Cristo, que posee la capacidad 
de transformarse de masa amorfa en cuerpo organizado bajo la ao- 

ción de los dos principios activos, qe 

Esta capacidad tiene dos formas: una social, otra individual, So- 
cialmente se transforma la humanidad de masa amorfa en Iglesia je- 
rárquica; individualmente adquiere la distinción de órganos diferen- 
ciados. A la luz de estas explicaciones trata el P. B. de resolver la 
dualidad de la concepción ordinaria del C. M. en unidad. He aquí 
su proceso. Ante todo afirma la necesidad de que la doble concep- 
ción ordinaria del C. M., por vía de unión y por vía de identidad, se 
resuelva en una concepción capaz de reducir esos dos puntos de vis- 
ta a uno, porque de otra manera el C. M. quedaría imperfectamente 
concebido. La base de esa posible unidad la ve en el famoso texto 
de San Pablo (Gal. 2, 19-20), en que habla de dos vidas, una de or- 
den sobrenatural y otra más perfecta aún, la cual, “según las declara- 
ciones del mismo Apóstol, no es otra cosa sino que esa vida no tanto 
es él quien la vive, cuanto Cristo quien la vive en él” (p. 661). 

Esta doble vida explica la dualidad de concepciones, señala las ca- 
racterísticas propias de cada una y las resuelve en unidad. “En la 
primera concepción —la de identidad— la masa humana está ¡iden- 
tificada con Cristo. En ella no se distinguen, no aparecen los indivi- 
duos; pero, si bien implícitos o latentes, allí están. Y cuando en la 
segunda concepción se dibujan las personalidades y se plasman los 
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miembros, los individuos no vienen de fuera, sino que emergen de la 
masa primera. Por esto, al presentarse y actuar con su existencia 
personal, no se desprenden de la masa: son la masa misma plasmada, 
diferenciada, organizada. Y Cristo, que con su potencia los ha plas- 
mado y dotado de actividad vital, los mira como carne de su carne y 
hueso de sus huesos, y Mo afloja los lazos con que los tenía incorpora- 
dos consigo. Es decir, la diferenciación o individualización que se 
produce dentro de la misma masa no afecta a la relación de la masa 
con Cristo, que se la había asimilado. Tam asimilada o identificada 
subsiste después de la diferenciación como antes de ella. La dualidad 
se ha resuelto en unidad” (p. 461). 

La posibilidad de todo esto y su recto concepto se funda en que 
si bien los individuos son ontológicamente irreductibles (así se evita 
el pancristismo), intencionalmente son reductibles. En cuanto reduc- 
tibles, Cristo ejercita sobre ellos su potencia de absorción; en cuan- 
to irreductibles, su potencia de atracción. Otro factor decisivo en es- 
ta unidad es el amor de Cristo y la potencia unificadora del Espíritu 
Santo (pp. 462-465). A esto siguen unas aplicaciones muy prácticas 
e interesantes sobre el valor ascético y mistico de esa doctrina, que 
explica alguna de las modalidades más íntimas de la espiritualidad 
moderna; y termina señalando la diferencia fundamental que hay en 
la metáfora del cuerpo aplicada a las sociedades y a la Iglesia 
(Pp. 465-473). 

Esta es la bella, original y profunda Epa del P. B. sobre 
el C. M. en San Pablo. ¿Qué decir de ella? Con todo el respeto que 
la ciencia del ilustre jesuíta nos merece, vamos a exponer sincera- 
mente lo que nos parece. Y mos vamos a fijar exclusivamente en la 
afirmación capital, es decir, en que el principio formal del C. M. exis- 
te ya en el momento de la encarnación : 


Primero, que la demostración de la solidaridad en la muerte, pe- 


na, pecado y naturaleza existente ya en la encarnación del Hijo de 
Dios, nos parece clara y concluyente. 


Segundo, que dm conjunto nos parece sencillamente admirable la 


explicación que propone sobre el concepto de solidaridad, toda ella 


penetrada en un sentido muy agudo del eiistério y de un noble afán 
de esclarecerle. 


BOLETÍN DE ECLESIOLOGÍA 197 


Tercero, que los dos estadios que señala en la evolución del C. M. 
nos parecen asimismo admisibles, hasta cierto punto. 

Cuarto, lo que no creemos ser tan fundado es que esa solidaridad 
constituye el elemento formal del C, M. Veamos por qué. El elemen- 


to formal y el material son perfectamente inseparables, en cuanto ta- 


les, de tal manerá, que aunque uno de ellos pueda existir separado, 
en el mismo momento de la disociación pierde el carácter de princi- 
Pio formal o material, según los casos. Así, por ejemplo, el alma 
humana existe después de la muerte del hombre. Pero a nadie se 
le ocurrirá decir que es entonces el elemento formal del compuesto 
humano; como nadie afirmará que un cadáver sea el elemento mate- 


rial del hombre, ya que ni el alma separada informa, ni el cadáver es 
informado. Y forma que no informe y elemento material que no sea 


informado son cosas que ni siquiera se pueden concebir. 

Recordemos también que el C. M. hablando con propiedad es la 
Iglesia, y que ésta es un todo heterogéneo (5), requiriendo por lo 
tanto, para su existencia órganos diferencialos com funciones especí- 
ficas bien determinadas, de tal manera que el concepto de Iglesia y 
de C. M. no se salvaría, como observan agudamente' algunos teólo- 
gos, si sólo constase de niños y mujeres (6). Por consiguiente, la 
causa material del C. M. es necesariamente algo organizado, no una 
masa amorfa. Por lo cual, mientras no se dé esa Organización, esa 


(5) BAñÑñez se expresa así sobre este particular: “Unitas Ecclesiae com- 


paratur unitati corporis viventis, quae non est homogenea sed heterogenea, 


cum distinctione et diversitate partium atque membrorum, convenientium ta- 
men in uno corpore atque anima... At vero Ecclesia quae confitetur Episco- 
pum Romanum esse caput habet pulcherrimam distinctionem in unitate corpo- 
ris, quemadmodum etiam secundum naturale lumen omnis respublica bene 
instituta habet officiorum differentiam et ministeriorum”... (In 11-11, 1, 10. 
Salam., 1584, col. 123). 

(6) “Ecclesia non potest salvari in solis feminis, nam Paulus, 1 ad Cor, 14, 
34, ipsis docere non permisit. Neque femina potest pascere, cum non possit 
habere ¡urisdictionem  spiritualem. Neque potest esse míinister sacramenti 
Eucharistiae, quod, 1 Cor. 2, 26, duraturum est usque ad finem saeculi, 
scilicet donec veniat Dominus in die iuidicii. [Propter easdem rationes non po- 
test Ecclesia salvari in multitudine infantium baptizatorum>” (F, A. GUAR- 
NIERI, Opus de Ecclesia pistas Capite eb membris eiusdem, Romae, 1694, 


p. 16). 3 
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1 
diferenciación, no tendremos causa material, ni causa formal, ya que: 
ésta solo se da cuando informa actualmente a la causa material. 

En una palabra: no hay causa formal mientras no haya: causa ma- 
terial; en el €, M. no hay causa material mientras no haya organi- 
zación. Por eso creemos que la solidaridad, tal como la describe el 
P. B. no es el elemento formal del C. M., por faltarle el acto más 
esencial y característico que es el acto de informar. 

A nuestro juicio, queda en pié la segunda parte de la concepción 
común del C. M., es decir, que formalmente el C. M. se realiza en el 
bautismo (cómo y por qué no lo vamos a explicar ahora, aunque las 
explicaciones ordinarias no nos agradan). Sin embargo nos parece 
claro que el momento inicial, la preparación hay que trasladarla de 
la cruz al mismo instante de la encarnación, como opina el P. B. 

Otra dificultad, es la siguiente: Según el P. B., la más perfecta de 
las dos maneras de concebir el C. M. es la de identidad, no la de 
unión. Ahora bien, en la descripción del proceso evolutivo hace se- 
guir la segunda a la primera, la imperfecta a la perfecta. Y dice que 
este es un proceso de superación. ¿Cómo? 

Omitimos otras observaciones de detalle, aún sobre algunos de los 
principios de su demostración, por no alargar demasiado esta nota. 
Solamente queremos hacer una pregunta para termiinar: ¿no se po- 
dría señalar el gusanillo que vicia, a nuestro juicio, la brillante cons- 
trucción del P. B. en el hecho de explicar el concepto de C: M., para- 
- lelamente al del pecado original y dar como explicación de éste la 
teoría moral? 


Muy interesante es el artículo publicado por el Sr. BLAzQUEzZ 
sobre la doctrina del C. M. del Cardenal arzobispo de Burgos don 
Francisco de Mendoza (7), “autor casi o del todo descomocido” 
(p. 301). Subrayamos la frase, porque parece que B. no conoce el ar- 
tículo. que hace ya unos años escribió sobre el mismo tema del C. M. 
en Mendoza, A. Piolanti én una revista italiana. Por haber perdido 
en las incidencias de esta guerra casi todo nuestro material científi- 


(7) J. BLazguez, Teólogos españoles del siglo xv1: Don Francisco de Men. 
-doza (1506-1566); su doctrina acerca del Cuerpo mástico, en "RES, ep 
de teología”, 4 (1944), pp. 257.313. : . 
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co, no podemos dar la referencia exacta de dicho trabajo; pero cier- 
tamente se escribió. 

Estudia la biografía del Cardenal (pp. 257-266); reseña su pro- 
ducción literaria (pp. 266-269), y de un modo particular la obra iné- 
dita De naturali cum Christo unitdte, escrita para defender unas pro- 
posiciones sobre” muestra incorporación con Cristo, emitidas por el 
Candenal en un sermón pronunciado hacia 1560-1561. Mendoza es- 
cribió primeramente una respuesta provisional, reproducida por B. 
en el apéndice 111 (pp. 305-313). Pero ante la insistencia de los des- 


- contentadizos, trató de estudiar a fondo el problema en la obra cita- 


da, escrita entre 1563-1566 (pp. 271-275). 
- Después de una detallada descripción del ms, 7730 de la Bibliote- 


ca Nacional de Madrid, que contiene dicha obra, pasa a exponer la 


doctrina de Mendoza sobre el C. M. B. indica su propósito y su 


“método en las siguientes palabras: “Nuestro trabajo se ha limitado 


a una investigación exegética, no crítica mi comparativa, de la mente 
del autor, y a exponer esquemáticamente las ideas suyas con aquella 


trabazón lógica con que creemos estaban unidas en su entendimien- 
E 


to, y com la que seguramente las hubiera expuesto él, de haber tra- 


tado de intento este tema” (p. 280). B. resume así la doctrina de 


Mendoza: 

-1—La Iglesia con Jesucristo forma un todo: Christus totus. Es- 
ta proposición, que es el punto de partida de toda la construcción de 
Mendoza, la ve insinuada em el Exodo, 29, 15-18. Según él, la des- 
cripción del rito sacrificial que en ese pasaje se hace pide que ade- 
más de la unión que en la Iglesia existe por la fe y la caridad, debe- 


mos admitir otra unión: más íntima y profunda que llama natural (8). 


Ve confirmada esta doctrina en San Pablo, San Agustín, San Cri- 
sóstomo, San Cirilo Alejandrino, Teodoreto, Sto. Tomás, Pablo de 


- Sta. María, Cayetano. 


En la Escritura esta verdad se nos propone bajo cuatro semejan- 
zas principales: “habitatoris et habitationis, vitis et palmitum, mem- 


—brorunl et capitis et etiam nuptiarum similitudo inducitur” (p. 283). 


(8) Sería muy interesante que sobre los elementos del A. T. utilizados 
por los teólogos antiguos en sus estudios acerca de la Iglesia, se intentase al- 
go parecido a lo que P. PoLmaw hizo sobre el elemento histórico en su L'Ele- 


9 
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2.—Tres son los elementos que constituyen este todo. El primero, 
Cristo Cabeza, de donde fluye toda la virtualidad al cuerpo de la 
Iglesia. Esto le pertenece a Cristo no sólo en cuanto Dios, sino tam- 
bién en cuanto hombre; y en cuanto hombre, por el alma y por el 
cuerpo (pp. 284-285). 

El segundo elemento es el cuerpo, La Iglesia, cuerpo místico y 
espiritual, distinto del que se formó en el. seno de la Virgen y que se 
consagra en el altar. Pero. cuerpo real y verdadero, de tal suerte que 
“si quis videre posset Ecclesiam, eo ipso quod ei (Christo) unita est, 
et eius carnis particeps, nihil aliud videbit quam ipsum corpus Domi- 
ni” (p. 285). La Iglesia es, pues, cuerpo místico y: natural de Cris- 
to, sin que por eso deje de ser única y una. 

El. tercer elemento de ese todo son log miembros, los fieles de 
Cristo, en los que hay que distinguir dos clases: miembros místicos 
y miembros naturales, Es curiosa la razón que da de esta división. 
“San Pablo cuando dice “nescitis quoniam corpora vestra : membra 
sunt Christi? Tollens ergo membrum Christi faciam membrum me- 
retricis (1 Cor. 6, 15)”, entendió algo más que miembros solamente 
místicos, porque .el que “adhaeret meretrici unum corpus cum ea 
éficitur”. Luego entendía al mismo. tiempo miembros maturales, cor- 
porales” (p. 286). 

Son. miembros espirituales los justos del Antiguo Testamento y 
los. fieles del Nuevo que han sido bautizados y que aun no han reci- 
bido dignamente la Eucaristía; miembros corporales son aquellos 
cristianos que han comulgado dignamente. 

3.—Unión emire estos elementos, Acerca de la unión estudia. su 
existencia, su naturaleza, sus efectos y sus causas. 

La existencia de esta unión es el objetivo principal de la obra de 
Mendoza. Ya en virtud de la metáfora del C. M. está demostrado 
que los miembros están unidos con la cabeza y que están unidos asi- 
mismo entre sí (p. 287). 

Por lo que a la naturaleza de ella se refiere, determina que no. se 
trata “de una yuxtaposición, de una unión substancial, ni de naturale- 
za, ni de persona; ni de una mutación substancial, sino de una unión 


ment historique dans la Controverse religitrse du XVle siécle, Glembloux, 
1032. Se aclararían muchas cosas y se vería la razón —o la sintrazón— de 
muchas opiniones corrientes en los tratados modernos de Ecclesia.” 
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accidental. B. comenta así el modo de. tal unión: “Según Mendoza, 
se trata de una especie de unidad accidental, de una especie de iden- 
tidad relativa, que dicen los filósofos, y que definen “convenientia 


duorum in aliqua qualitate”. Adviértase que decimos una especie de 


identidad relativa, porque no son convertibles ambos términos en la 
proposición, Nuéstra identidad con Cristo tiene un aspecto dinámico 


- de verdadera conversión accidental, como advertíamos arriba; no €s 


una simple coincidencia en una tercera cualidad. Ese dinamismo con- 
siste en que la realidad en que convenimos nos viene de Cristo y se 
reproduce numérica, no especificamente, distinta en nosotros, aseme- 
jándonos y así incorporándonos a El” (p. 288), 

Dos clases de unión se dan en ese todo, conforme a lo dicho an- 
teriormente acerca de los miembros que le integran: una espiritual y 
otra corporal, La segunda supone la primera; y aunque ésta, en ab- 
soluto, puede existir sin aquella, nunca sin embargo puede encontrar- 
se sin su voto, al menos implícito, 

La unión espiritual no es otra cosa que la conformidad del pensa- 
miento y de la voluntad de los fieles'com el pensamiento y voluntad de 
Cristo. Los términos de esta unión son la voluntad y el entendimien- 
to de los fieles, por una parte, y, por otra, la naturaleza divina de 


Cristo. Sus medios, la gracia, la fe y la caridad. 


ee A 


La unión corporal es el punto focal de la construcción de Mendo- 
za. Plantea así la cuestión: “lllud enim quod a compluribus eruditis 
in dubium vertitur, an praeter unionem spiritualem qua digne sumen- 
tes Christi corpus ei uniuntur, sit alia naturalis et substantialis unio 


inter eandem Christi carnem et eam quae est digne sumentis. Hoz 


est: an revera coniungamur et uniamur vero et substantiali Christi 
corpori per sacramentum Eucharistiae digne sumptum aliqua natural 
et substantiali unione, quae diversa sit ab unione et incorporatione 
spirituali, quae fide et dileatione fit, et spiritualiter tantum unit et,in- 
corporat, et quam digne sumens Eucharistiam absque dubio misera- 
tione divina consequitur, membrumque efficitur corporis Christi mys- 
tici” (p. 290). 

Para Mendoza la existencia de esta unión natural es de fe (p. 291). 
Se llama natural y substancial, aunque no alcanza más que a las cua- 
lidades accidentales de nuestro cuerpo, que se cambian, como asimis- 
mo nuestra alma, en la unidad de la substancia del cuerpo de Cristo, 
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La Eucaristía consigue esto en cuanto que, aun siendo un alimento 
espiritual, mitiga y frena nuestras pasiones. 

Los efectos de esta unión son que los miembros vivan la vida de 
la cabeza y participen de sus cualidades, entre ellas de la gloria y de 
la inmortalidad del cuerpo de Cristo, : 

Además por esta unión nuestra carne es ofrecida a Dios en sacri- 
ficio; nuestra alma se une a Cristo su esposo, y los mismos miembros. 
de la Iglesia se unen entre sí, estrechísimamente (pp. 294-297). 

Por lo que a causa de esta unión toca, dice lo siguiente: las 
causas formales son la gracia, la fe y la caridad; las materiales, los 
miembros, la cabeza, el cuerpo; las finales, las mismas de la Encarna- 
aión; las eficientes, en el orden de la adquisición: Dios, causa prin- 
cipal y Cristo en cuanto hombre, causa instrumental. En el orden de 


la aplicación, los sacramentos, especialmente el bautismo, por el que 


se efectúa la unión espiritual, y la eucaristía, que causa la unión cor- 
poral (pp. 297-300). 

Esta es, según el resumen presentado por B. la doctrina de Men- 
doza sobre el C. M. Demasiado lejos nos llevaría la revisión crítica de 
la misma y de las pruebas que en su favor aduce el Cardenal. Crítica 
que creemos innecesaria, porque los elementos más personales y ori- 
ginales de esa curiosa construcción no creemos que tengan hoy más 
que un valor arqueológico, muy estimable para la historia de la Teo- 
logía; pero sin perspectivas y quizá sin posibilidades de influir en la 
elaboración teológica actual. La doctrina de Mendoza fué recogida 
por algunos de nuestros grandes teólogos. B. recuerda a Vázquez. Los 
Salmanticenses también se ocupam de ella y la rechazan de un modo 
categórico y, según nuestro modo de ver, decisivo (cf. Salm, De. Eu- 
charistiae sacramento, Disp. X, dub. 1, $ 5, nm. 9-11. 


En la inauguración del año académico en el Seminario de Barce- 
lona, el Dr. BLANCH Y SAURET, encargado de la lección solemne, es- 


- cogió como tema de su disertación la doctrina del C. M. según la en- 


cíclica “Mystici Corporis” de S. S. Pío XII. 
Fruto de ella es el presente folleto de 92 pp. muy llenas, en las 
que el docto autor ha logrado presentar una síntesis, en conjunto muy 


estimable, de la doctrina católica sobre este misterio (9), 


(9) T. BLANCH Y SAURET, Comentarios a la doctrina del Cuerpo Místico 


de Cristo según la “Muystici corporis”.—Oración académica para la solemne 
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Señala así el objeto de su estudio: pretende en estas páginas 


“ofrecer, al que se dignare aceptarlo, un compendio de la doctrina del 


Cuerpo Místico de Jesucristo, en el que se consideran sobre todo al- 
gunos de sus puntos principales” (p. 8). 
El C, M. es para el autor, hablando con propiedad, la Iglesia ca- 


- tólica; tesis, que a pesar de no estar solemnemente definida, estima 
. que es de fe, y por consiguiente, el negarla sería verdadera y propia 


herejía. 
En dos partes divide el autor su estudio: en la primera, muy bre- 


- ve, considera externamente el misterio del C. M., señalando el extra- 


ordimario interés de esta doctrina, manifestado en los Evangelios, en 
las Epístolas de S. Pablo, en*la vida cristiana y en los escritos de los 
Padres y teólogos, especialmente en S. Agustín y Sto. Tomás 


(pp. 9-11). 


En la segunda parte estudia el aspecto interno del C. M. Está a su 
vez dividida en dos grandes secciones: una, 'escolásticordogmática 


(pp. 13-78); la segunda, histórico-dogmática (pp. 70-92). En la pri- 


del 


mera se propone “exponer la doctrina teológica del misterio, tal como 
se desprende de las... fuentes de la revelación si bien ilustrándolas con 
algún comentario según la mente del Angélico Doctor” (p. 12). Se- 


_ñlalemos los puntos más salientes, aunque este empeño resulta difícil, 


ya por la densidad misma del tratadito, ya principalmente por una 
tendencia quizá exagerada a la fragmentación: de los temas. 
La base de su elaboración es la definición que propone del C. M., 


-““El misterio de nuestra unión con Cristo”, definición conforme a la 


“Mystici Corporis” y la doctrina del P. Mersch (p. 14). La exposi- 


ción sigue metódicamente el análisis de las palabras. Dejando aparte 


las consideraciones que hace sobre la naturaleza y propiedades del mis- 


terio, sobre su aplicación a esta doctrina y sobre el origen netamente 


cristiano de la palabra (pp. 14-18), consideremos los elementos de esa 
unión. Son tres: dos como extremos; nosotros, los fieles, y Cristo; y 
otro como vínculo que une los dos extremos. 

Los fieles, únicamente los fieles, somos incorporados a Cristo; se 


- trata, pues, de una unión personal y privativa de los que tenemos fe. 


Más adelante volveremos sobre esto. 


inauguración del .curso escolar de 1944-1945, en el Seminario Conciliar de 
Barcelona. Barcelona, 1944. 


To 2696 
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Cristo es el otro extremo; Cristo en cuanto Dios y en cuanto 
hombre (10); sin que se siga de esto que la Iglesia tenga dos cabezas, 
ya que solamente se trata de una persona, Jesucristo, el Verbo encar- 
nado. Explica la capitalidad de Cristo en cuanto hombre (pp. 19-20) 
y en cuanto Dios a base del texto De Veritate, q. 29, a. 4. La capita- 
lidad de Cristo en cuanto Dios la afirman Pío XII y Sto. Tomás, y el 
autor lo demuestra aplicando parte del esquema de Sto. Tomás, es 
decir, señalando que entre Dios y el fiel hay, dentro del orden sobre- 
natural, conformidad de naturaleza de orden y de continuidad 
(pp. 20-21). 

Por fin llega “al punto más delicado de esta doctrina, es decir, 
formalmente... a la misma unión” (p. 22). e 

Bajo dos aspectos puede considerarse: como vínculo (pp. 22-54) 
y como unidad, o sea, como resultado de la acción del vínculo sobre 
los extremos (pp. 54-78). 

De la unión como vínculo dice que es real, interna, permanente, 
espiritual, sobrenatural y místicamente personal. 

Muy interesante es el estudio que hace sobre la realidad. de nuestra 
unión con Cristo, Lo resumiremos ahora, reservando para el final de 
esta reseña algunas observaciones sobre los puntos de vista del autor. 

Distingue tres estadios en ella: uno, previo a la incorporación, que 
llama conditio sine qua non de esa unión, ya que siendo necesaria no 
llega a realizarla formalmente; otro, en el que se establece dicha unión 
en un plano moral-intencional; y finalmente, un tercero. en el que 
nuestra unión con Cristd adquiere toda su dimensión y fuerza, al 
unirnos físicamente a Cristo, 

- Por lo que al primer paso se refiere, dice así: “Es un hecho: tal 
unión (previa) con Cristo y con la Tglesia, puesto que no es nada más 
que la comunión doctrinal y jurídica de que nos habla el Papa Pío XII, 
cuando dice: “los que están separados entre sí por la fe o por el go- 
bierno, no pueden vivir en este único Cuerpo (de Cristo) y de ese 
único Espíritu” (p. 24), Se trata por lo tanto de una unión: intencio- 
nal-moral, que no es sino una condición previa a nuestra unión real 
con Cristo. Ello se prueba porqu>, como enseña Fugenio IV en su 
decreto a los Armenios, según la perpetua y concorde sentencia de 


(10) Cf. nota 3. 
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los Santos Padres, “el santo Bautismo... es la puerta de la vida espi- 
ritual, porque por el mismo somos hechos miembros de Cristo y for- 
mamos parte de su Cuerpo” (Denz. 696). Luego si tal es la fuerza 
nativa del Bautismo, éste produce ipso facto, tal efecto, dado que 
no halle impedimento que lo prohiba (ib.). Lo que se confirma por 
el hecho de que los niños mio pueden tener esta comunión doctrinal 
y moral, y, sin embargo, están tan unidos a Cristo que pueden sal- 
-varse, y de hecho, por sólo estar bautizados, si mueren antes del uso 
- de razón, es doctrina católica que van al cielo (ib.) Luego veremos el 
valor de estos argumentos que el autor toma especialmente de Billot. 

Esta unión previa puede ser rota de dos maneras: por voluntad 
propia del creyente, como en los casos de herejía y cisma, o por un 
acto de la Iglesia, como en el caso de un excomulgado vitando. Así 
lo afirma Pío XII, por lo cual estima que ya no se puede sostener la 
doctrina de algunos teólogos y canonistas, como Wernz-Vidal, que 
sostenían que la potestad de la Iglesia no puede extenderse a tan- 
to como separar un miembro suyo de su seno (11). 

La comunión de fe nos une a Cristo y a la Iglesia en el orden 
intencional; la de gobierno en el orden moral; ambas requieren el 
complemento de una profesión externa por ser la Iglesia una so- 
ciedad visible (p. 26). 

Hasta ahora no hay más que preparación. La unión propiamente tal 
se efectúa mediante una misteriosa copulación de los fieles con Cristo 
y entre sí y que es de orden moral y físico a la vez. 

La unión de orden moral reviste un doble carácter: es jurídico- 
moral, por una parte, y, por otra, psicológico-moral. E] autor explica 
este aspecto de nuestra unión moral con Cristo extractando amplia- 
mente la doctrina del P. Bover, que hemos resumido anteriormente 
(pp. 26-32). Veamos lo que dice de la unión “de orden físico que tan- 
tos recelos y suspicacias, todavía no terminados, ha levantado contra 

ella, aun cuando, por lo que se refiere a su existencia, la tormenta se 
debate más por el nombre que por la cosa” (p. 32). 

Establece la existencia de esta unión física por el hecho de que el 

Espíritu Santó es el que une los miembros con la Cabeza, es el Alma 


(11) Sobre este punto puede verse una nota nuestra ¿Pertenecen los eX- 
comulgados a la Iglesia? “Revista Española de Teología”, 5 (1045), 
PP. 121-132, 
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del C. M., como afirma Pío XII, siguiendo la fórmula de León XTIL. 
Ahora bien, el Espíritu Santo es la máxima realidad física; y si 
se halla presente en todos los miembros, si El es quien los une a to- 
dos con la Cabeza y entre sí, no se puede dudar de que en el C. M., 
además de la unión moral, hay otra de orden físico (p. 33). En la 
“Mystici Corporis” no se encuentra esta denominación; pero es evi- 
dente, como demuestra bien el autor, que el Papa admite una unión 
superior a la moral y que llama sencillamente mística, quizá por no 
estar de acuerdo aun los teólogos acerca de la terminología 
(pp. 33-34). | 

Otras razones nos obligan a aceptar esta unión, acerca de la cual 
apenas si hay ya nada fluctuante, sino lo que al nombre se refiere, 
sobre el que algunos teólogos se muestran demasiado remisos. Físi- 
cas som todas las metáforas que en la Escritura se proponen para ex- 
plicarlas, física la llaman los Padres, y física la exige la razón teoló- 
gica, ya expuesta anteriormente a base de la doctrina de Pio XII y 
León XIII (pp. 35-36). 

Según el autor, esta unión tiene por término no solamente la 
Divinidad de Jesucristo, cosa que admiten todos los teólogos, simo 
también, la Humanidad, como! explícitamente afirma Sto. Tomás. El 
autor ve esta doctrina expuesta en la “Mystici Corporis”, de la que 
analiza agudamente dos textos. Hábil nos parece la exégesis que hace 
el autor; pero dudamos que sea del todo convincente, Aun así, lo que 
aparece bien claro es que no se puede usar la encíclica en sentido con- 
trario a la doctrina de Sto. Tomás (pp. 37-40). La doctrina de San- 
to Tomás la expone muy brevemente; en un pequeño comentatio al 
texto De Verit., q. 20, a. 5, sin que haya nada de especial relieve 
(pp. 38-39). | > 

La naturaleza de esta unión, la determina demostrando que no 
puede tratarse de una unión substancial, tanto por la imposibilidad 
intrínseca de los elementos que se unen, como por las consecuencias 
que se seguirían y que tan enérgicamente ha rechazado Pío XII' al 
hablar del pancristismo (pp. 40-41). “Queda por tanto, como única 
vía posible, por la que la Divinidad y la Humanidad de Cristo se 
unan con los miembros del Místico Cuerpo, el que se unan acciden- 
talmente por una operación, que procederá simultáneamente de la 
Divinidad como causa principal eficiente, y de la humanidad como 
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causa instrumental, ambas de orden físico, como ha quedado demos- 
trado” (p. 41). 

Físico también es el vínculo que nos une, es decir, la gracia. El 
autor vuelve a repetir su doctrina sobre la causa formal, inmediata de 
esta unión, que ye, no en la gracia santificante, sino en el carácter 
bautismal. Que no sea la gracia santificante, lo demuéstra por el he- 
cho de que un pecador, mientras tenga: fe, pertenece al C, M. 
(Pp. 43-45). 

Termina el estudio de la realidad de nuestra unión con Cristo 
demostrando cómo esta unión no puede identificarse con la inhabi- 
tación de las tres divinas personas en nuestras almas (pp. 45-47). 

Las demás cualidades de nuestra unión con Cristo: que es ínr 
tima, permanente, espiritual, sobrenatural, míisticamente personal, no 
ofrecen dificultad especial, a no ser la última. El autor la estudia con 
relativa amplitud (pp. 47-54). Tiene una doble pp moral y 
física, 

En el orden moral, conforme a lo dicho antes sobre nuestra unión 
- con Cristo, esa común personalidad tiene dos aspectos: uno represent 
tativo, de orden jurídico, que fluye, ante todo, del hecho de que. 
la muerte de Cristo es nuestra muerte, y la nuestra la de Cristo. 
“Luego nosotros de algún modo somos El, es decir, somos su perso- 
na; de lo contrario, de su muerte mo se seguiría mecesariamente la 
nuestra, y, si somos su persona, le Eepeonios a El”... (p. 48) 
desde un punto de vista jurídico. 

Ni es un óbice para admitir esta comunión de personalidad en- 
tre la Cabeza y los miembros, la aparente duplicidad que se sigue de 
lo dicho, ya que la personalidad divina de Cristo adquiere en la re- 
presentación una preponderancia absoluta, por ser la única que por 
sí' misma se sostiene, mo siendo la nuestra sino una consecuencia de 
la de Cristo (ib.) 

El mismo proceso sigue esta unión personal considerada bajo el 
punto de vista psicológico-moral. Aquí entra el amor en juego, tro- 
cando nuestras personalidades (desde un punto de vista sobrenatu- 
ral, no natural), dándose también —de acuerdo con una ley general 
de la amistad— la preponderancia y como la absorción de nuestra 
personalidad en la de Cristo, por ser infinitamente más fuerte que la 
muestra (p. 49). ' 
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En el orden físico, esta personalidad común a la cabeza y a los 
miembros (que tiene su expresión en las metáforas del C. M. de 
Cristo y la del Cristo Místico), se inicia por la gracia de Cristo que 
se hace nuestra, nuestro principio de vida sobrenatural, y tiene su 
culminación en la presencia eucarística de Cristo en el que dignamen- 
te comulga, al causar en nosotros un aumento de caridad por el que 
Cristo adquiere una nueva inmanencia en nosotros y nosotros en : 
Cristo. También aquí la personalidad de Cristo prevalece sobre la 
nuestra, ya que nuestra vida, nuestra gracia, nuestra caridad son las 
suyas y por El causadas en nosotros, “Por lo: tanto, más vive Cristo 
en nosotros que nosotros en Cristo, y esta prevalencia lleva a un com- 
pleto oscurecimiento de nuestra personalidad, la cual, aunque en 
el orden natural permanece absolutamente indemne, en el orden so- 
brenatural y místico, mo se sostiene en modo alguno por sí misma, 
sino por Cristo y en Cristo...” (p. 51). 

Resuelve después, un poco cade TE una dificultad acer- 
ca de esto, basada sobre nuestra dependencia absoluta de Dios, aun 
en el orden natural, sin que por eso hablemos de comunidad personal 
entre Dios y nosotros en este orden (pp. 51-54), terminando así la 
consideración de los elementos de nuéstra unión con Cristo. 

La segunda sección de la primera parte está consagrada a estu- 
diar la unidad resultante de dicha unión. La divide a su vez en dos 
apartados: en el primero trata de esa unidad absolutamente conside- 
rada; en el segundo se ocupa de la consideración relativa del C. M. 

«La 'consideración absoluta del C. M. comprende el estudio de los 
elementos de que se compone y de las características generales del 
mismo. Los elementos, como ya sabemos, son Cristo y los fieles, aun- 
que hay que comsiderarlos como algo místico. El autor dice que.siem- 
pre que se hable del C. M., si se quiere obtener un concepto inte- 
gral del mismo debe entrar en la consideración Cristo en duanto 
Cabeza; así lo exigen las metáforas del mismo y sobre todo la del 
matrimonio, que -S. Pablo aplica para express nuestra unión con 
Cristo: (pp. 54-56). 

Tres son las características generales del C. M.: E es uno, 
que ¡es único, que es unificador. 

Es uno, como se sigue de la doctrina expuesta sobre la comuni- 
dad de, persona mística entre nosotros y Cristo; más aun, porque 
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“nuestrg mismo Salvador en su oración sacerdotal mo dudó en com- 
parar nuestra unión com Cristo en el Cuerpo de la Iglesia con aque- 
lla unión admirable por la que el Hijo está en el Padre y el Padre en 
el Hijo (loan. 17, 21-23)” (p. 56). Todo esto resulta claro si se 
considera que por muestra incorporación a Cristo participamos de la 
naturaleza divina como es em. sí misma. El bautismo, cuyo carácter 
es una participación de esa naturaleza divina, exige la gracia santi- 
ficamte, que al desarrollarse normalmente termina en las virtudes 
teologales y morales, las cuales mos preparan, para la visión, en la 
que se consumará esta unión de una manera inefable y perfecta (p. 57). 

Dentro de esta unidad reina gran variedad de condiciones entre 
los miembros del C. M., variedad que es esencial y de la que resulta 
la misma unidad del C. M. y toda su eficacia y belleza. Las principa- 
les diferencias son las siguientes: antes de la unión, la de judíos y 
gentiles; después, la que hay entre las tres Iglesias, triunfante, pur- 
gante y militante; en la militante, las que resultan de la vida espiritual 


que circula por las almas de los fieles (= justos y pecadores) yla 


que mace” de las diversas funciomes que cada miembro desarrolla. 
dentro de la economía general del C. M., destacando, naturalmente 
l, distinción entre clérigos y laicos y otras que participan más. o me- 
nos directamente, pero siempre de un modo. oficial en el misterio 
sacerdotal, como los religiosos, los que se dedicam activamente a las 
obras de misericordia, los unidos en casto matrimonio, los padrinos 


- del bautismo y la Acción Católica (pp. 60-61). 


Es además el C. M. único, porque no hay más que uno y porque 
fuera de él no hay salvación posible (pp. 61-62). 

Es por fin unificador, por cuanto suprime todas las diferencias que 
pueden separar a los hombres entre sí; por cuanto a todos los llama 
para que formen parte de él y todos tienen la obligación de incorpo- 
rarse a él; por cuanto: la misma sociedad civil debe unirse a él, dentro 


de su esfera “recordando que Cristo como Rey universal, es Rey di- 


recto de todas las sociedades civiles, cuyas supremas cabezas obtie- 
ren su principado solamente como vicarios de Cristo” (¡ !) (p. 62). 
Es más, los mismos ángeles y el resto de la creación entran en 
esa gran unidad, ya que los ángeles como todas las demás cosas sir- 
ven para la edificación del C. M. (p. 62-63). 
La consideración relativa del C, M. comprende el examen de las 
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causas eficientes y finales. Como eficientes señala la Santísima Tri- 
nidad con Cristo-Hombre y la Santísima Virgen (p. 63). 

Ya ha tratado este punto el autor, pero vuelve a ocuparse bajo 
ctro aspecto, es a saber, em cuanto -Dios uno y trino y Cristo-Hom- 
bre son causas ejemplares del C. M., ya que tanto en el C, M. como 
en cada uno de los miembros de que consta quedan reflejadas las 
características de Dios y de Cristo-Hombre (pp. 64-65). Además Cris- 
to, como Dios y como hombre es “Padre real, espiritual, sobrenatu- 
ral (místico, si se permite la palabra) de cada uno de los cristianos y 
de toda la Iglesia a la vez” (p. 65). Determina a continuación cómo 
debe entenderse esta paternidad, a la que no se pueden aplicar las 
características ordinarias “a principio coniuncto”, “secundum simili- 
tudinem naturae”, pero que tiene una realidad indiscutible,, como lo 
piden las palabras de San Pablo, y cuyo efecto fundamental es la gra- 
cia santificante, que da origen a la filiación adoptiva. Filiación que 
se origina en el bautismo o en la comunión previa a la incorporación 
con la Iglesia y su evolución en el pleno desarrollo de la vida sobre- 
natural en nosotros (pp. 66-68). 

María €es la segunda causa eficiente del C. M., por ser madre de la 
Cabeza del mismo y de cada uno de sus miembros. La razón funda- 
mental de esta maternidad de María la ve el autor en el hecho de 
que Cristo es el nuevo Adán y María la nueva Eva, Cristo el Reden: 
tor y María la Corredentora . ¡ 

Después de probar que Cristo es el muevo Adán (pp. 69-71) e 
indicar en qué sentido Cristo, Cabeza del C. 'M. es Padre del mis- 
mo y cuando empezó a ejercer tal paternidad en los miembros del 
C. M., siguiendo en este punto la doctrina común, contra la nueva 
explicación del P. Bover (pp. 71-72), estudia directamente la mater- 
nidad de María en el C. M. María es madre del C, M. porque 
es madre de. la Cabeza en cuanto tal, es madre del Hijo de Dios en 
cuanto Redentor (p. 73). María es además madre de los miembros 
del C. M., en cuanto que engendró al que a su vez los había de en- 
gendrar. Lo es además por el título de su asociación dolorosa a la reden- 
ción, 'en cuanto que por nosotros renunció a sus derechos maternos y 
_los ofreció en holocausto al Padre Eterno (p. 75). 


Termina esta exposición con una sobriedad ejemplar, tratando de 
determinar qué puesto especial le conviene a la Virgen dentro del 


x 
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C. M. Después de afirmar, contra algunos, que tiene un puesto espe- 
cial, rechaza las comparaciones que se han hecho llamándola cuello o 
corazón del C. M. Para el autor la Virgen tiene un puesto parecido 
al de la jerarquía: respecto de Cristo, es miembro; respecto de los 
otros miembros, es un complemento de la Cabeza. Lo mismo que la 
madre en la familia (p. 77). 

Las causas finales son dos: la gloria de Dios obtenida dentro 
de la máxima justicia y la salvación de las almas alcanzada a través 
de la máxima liberalidad (pp. 63-77). 

Cierra este apartado señalando dos efectos de nuestra unión con 


Cristo: uno, con la Santísima Trinidad, con la cual nos unimos en 


virtud de la circuminsesión, por tratarse de una operación divina 
ad extra; y otro, referente a los demás miembros de, C. M. con los 
que formamos la comunión de los Santos (pp. 77-79). 

El segundo apartado es más breve y fácil. Trata de la historia de 
ia revelación y la dispensación del Misterio. 

Por lo que respecta a la revelación, señala que ha sido propuesto 
en la Sagrada Escritura en lenguaje metafórico y en lenguaje directo. 
En lenguaje metafórico principalmente por las imágenes del C. M. 
y las afines del esposo y la esposa; de la vid y el sarmiento, del 
templo espiritual y del pan “pmeumático”. Propone la interpretación 
ordinaria de todas ellas, deteniéndose especialmente en la del C. M. 
(pp. 79-81). ] 

La revelación en lenguaje directo está contenida en la oración 
sacerdotal (p. 81). 

En la historia de la dispensación señala tres momentos: uno en 
la mente divina; otro, en el A. T. en el que el misterio fué una 
figura, que empezó a perfilarse desde tel mismo instante de la crea- 
ción, y por fin un tercero, en el N. T. en el que el Misterio es una 
ecomomía, que comprende a 'su vez tres estadios principales: la coms- 
titución de la Cabeza, en la Encarnación; la anexión de los miem- 
bros a partir de la Cruz, y finalmente la plena realización del ES M. 
en la gloria (pp. 81-87). 

Termina con unas consideraciones generales acerca de nuestra ac- 
titud ante el Misterio del C. M.; de las posibilidades de una ulte- 
rior elaboración; de los peligros que presenta esta doctrina; de las 
adulteraciones de que ha sido objeto en los diversos campos de la 

> 4 
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ciencia y de la vida, señalando finalmente el remedio a esos males 
posibles o reales en la exposición: de esta maravillosa doctrina según 
la espléndida encíclica de Su Santidad Pío XII (pp. 87-92). 


Largo y laborioso ha sido el resumen, y a pesar de ello aún han 
quedado fuera de él algunos de los puntos que el autor desarrolla. 
Ya hemos indicado una de las causas que exigían esta amplitud, si 
queríamos conseguir la fidelidad elemental requerida em tales casos: 
la excesiva fragmentación de los temas. 

Otra no menos importante es el modo de proceder del autor, que 
sigue muchas veces, más que la exigencia íntima de las ideas, una. 
asociación externa de los temas que trata; sigue más un contacto ex- 
terno que el proceso interno del pensamiento. A nuestro modo de 
ver, esto. procede, no de falta de concepción clara, pues las líneas 
generales del folleto están: bien perfiladas, sino de una excesiva timidez 
doctrinal del autor, que si, por una parte, se hace muy simpática, 
por otra, le detiene en un empeño constante de' deslindar y aclarar 
cuestiones, de precisar posturas en las que solamente una mala fe 
aguda puede dar una interpretación torcida a las afirmaciones del 
autor, siempre ortodoxas. Todo esto le impide un estudio a fondo de 
los puntos principales, o cuando meños supone un contínuo desvia- 
miento del tema central, que despista al lector y hace difícil la lec- 
tura del libro. , 


De aquí que haya en él bastantes páginas de relleno, cuya supre- 
sión en nada disminuiría el valor del libro. A' veces por ese afán de 
corrección doctrinal se quiebra la línea genera] del libro, bien conce- 
bida: como hemos dicho, y se tratan puntos que no se sabe a qué 
vienen, o que ya han sido tratados (Cf. p. e, pp. 15-17, 21, 23, 35, 36,. 
58- 509,60, 69-72, etc.) 

Decimos todo: esto porque el Dr. Blanch. y Sauret demuestra cua- 
lidades para: emprender un estudio a fondo sin esas excesivas caute- 
las. Y: sería conveniente que lo intentase, suprimiendo desde luego 
la forma oratoria y procurando mayor claridad y un estilo algo más 
correcto y puro. 

: Dejando aparte algunos reparos dé menor monta —p. e., que el 
carácter bautismal sea una participación de la naturaleza. ditina tal 
como es, en sí misma (p. 57; Cf. TIL, q. 63, a. 3); que el reimo 


y 


WI 
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de Dios tenga acá en la tierra mayor extensión que el concepto de 
C. M. y de Iglesia, precisamente por comprender aún a los que sólo 
de una manera violenta están de algún modo sometidos a Cristo 
(pp. 58-59); que los jefes supremos de las sociedades civiles sean vi- 


carios de Cristo (p. 62), etc— haremos algunas observaciones sobre 


el tema central que estudia el autor. 

1.2) Hablando de los extremos de nuestra unión 'con Cristo, dice 
que uno de esos extremos somos los fieles en cuanto tales, reduplica- 
tive, y que por lo tanto se trata de una unión privativa, nuestra, de 


- los que tenemos fe (p. 19). 


E 
he. 


Ahora bien, el autor sabe que el concepto propio y específico de 
cisma no excluye la fe; por lo tanto los cismáticos en cuanto tales son 
verdaderos fieles y, sin embargo, no son miembros del C. M., como 
afirma el Dr. Blanch y Sauret, siguiendo a la “Mystici Corporis” y 
a la mayoría casi unánime de los teólogos. Claro es que a los cismá- 
ticos se les excluye del C. M. por otro capítulo, por no someterse al 
gobierno de la Iglesia; pero entonces ya tenemos que el término de 
la unión del C. M. no es privativo de los fieles, así en general, sino de 
cierta clase de fieles. 

2.) Al hablar de la realidad del vínculo que nos une a Cristo di- 
ce que conviene distinguir tres estadios, el primero es una condición 
previa a la unión, y consiste, según el autor, en una comunión de fe 
y gobierno con la Iglesia, con Cristo (p. 23 ss.) ¿Por qué el autor se- 
ñiala dos principios que pueden y deben quedar reducidos a uno solo, 
a la fe, plena, integra, sin que se requiera otra condición por parte de 
los miembros del C. M? Porque la fe no es sólo una aceptación es- 
peculativa de las verdades reveladas. La fe es además, esencialmente, 
una tendencia hacia al fin de esas verdades, Dios; tendencia, que en: 
virtud de la misma fe, de su capacidad de dirección práctica de nues- 
tra vida, puede extenderse hasta la .realización de las exigencias mo- 
rales requeridas para ser miembros del C. M. 

Creemos que el estudio profundo de las virtualidades de la fe, 
es de capital importancia en estas cuestiones y, desde luego, la única 
vía de reducir a unidad el principio de la espectilación eclesiológica, 
y de salir del atolladero en que se debate, la mayoría de los autores, 
teniendo que echar mano de principios parciales, deficientes, que 1le- 
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van a la contradicción y al ilogismo. No es este el lugar de explicar 
todo eso, ya que su complejidad, y su olvido casi completo, exigirían 
una extensión desmedida; pero, Dios mediante, intentaremos pronto 
hacerlo en esta misma Revista. 

Desde luego el caso de los cismáticos constituye un punto que 
hasta ahora nadie, que sepamos, ha resuelto de manera satisfactoria, 
y si se exceptúa a Suárez, mi siquiera de una manera armónica. Como 
ya indicamos en esta Revista, el mismo Báñez, tan benemérito de la 
Eclesiología, fracasó en este punto; y fracasó por salirse de las exi- 
gencias de la fe y acudir a la comunión de gobierno (12). 

3.) Dice además, hablando sobre este particular, que nuestra 
unión con Cristo consiste formalmente en el carácter bautismal, que 
de por sí exige y, siempre que no haya obstáculo, realiza, dicha: unión. 
La fe y la comunión son condiciones previas, nada más. 

Creemos que la verdad .es casi lo contrario: para nosottroís, for- 
malmente la unión consiste en la fe —tomada en toda su amplitud, 
sin la mutilación accidental qué entraña el cisma—, no siendo el bau- 
tismo más que una condición necesaria, imsustituíble, para que la fe 
desarrolle toda su capacidad de unión. | 

Los teólogos están muy divididos sobre la función del carácter 
bautismal en nuestra unión con Cristo y su Iglesia. No hay por qué 
recordar aquí las soluciones presentadas, Desde luego, la de Billot, 
que es la que propone el autor, no es la más común, mi la verdadera. 
Aunque no es posible demostrar ahora a fondo esta afirmación, cree 
mos oportuno indicar lo siguiente: 

a) El carácter bautismal es una potencia meramente pasiva, orde- 
nada a la recepción de los demás sacramentos (13). Es, por consiguien- 
te, algo no humano, sino del hombra, algo involuntario e incapaz de 
participar de la voluntariedad, pues, como dice Cayetano, “sine vo- 


- (12) Véase muestro estudio, Relaciones entre el Papa y la Iglesia, Comen- 
tarios a un texto de Juan de Sto. Tomás, es Ciencia Tomista”, 69 (1045), 
p. 9. 

(13) Cf. F. Marín SoLa,. Proponitur nova solutio ad conciliandam causa- 
litatem physicam sacramentorum cum eorum reviviscentia, sl Divus a h 

_(Frib..3) (1025), p. 57. qe; pop 


BOLETÍN DE ECLESIOLOGÍA 145 


luntate accipitur ut patet in pueris, et invite conservatur, ut patet in 
haereticis” (14). 

b) Ahora bien, nuestra unión con Cristo y con la Iglesia es 
“algo primordialmente humano, nuestro, que podemos hacer o romper 
según muestro beneplácito, supuestas naturalmente, las prerrogativas 
de la gracia. Creemos que esto es innegable; y aparecería más claro 
si se considerase este punto bajo el esquema de la sociedad, que es el 
único que puede servirnos para un estudio homogéneo y completo 
de la Iglesia. Pero basta lo dicho, por ahora. So pena de privar a nues- 
tra unión con Cristo de todo mérito y valor humano en lo que tiene 
de más íntimo y medular, es necesario admitir que no es el carácter 
bautismal, sino la fe, la que constituye formalmente esa unión, 

4.2) Hablando de esta misma unión previa dice que la comunión 
de fe y gobierno deben ser completadas necesariamente por ¡una 
profesión exterior, ya que se trata de una sociedad visible (¿es po- 
“sible una sociedad invisible entre hombres?) y ya también porque 
así lo exige el buen ejemplo que debemes a los demás y el honor ex- 
; terno de Cristo y de su Iglesia (p. 26). 

También creemos que la razón de esta necesidad de una profe- . 
sión externa, que es absolutamente indispensable, hay que buscarla 
en las exigencias y posibilidades de la fe, y que precisamente el bau- 
tismo es la única profesión externa oficial capaz de conseguir los 
requisitos necesarios para que la fe llegue a realizar formalmente 
nuestra unión con Cristo. 


(14) CAYETANO, De comparatione auctoritatis Papae et Concilii cum Apo- 
logia eiusdem tractatus. Edit. Pollet, Romae, 1936, núm. 406. 
Con sentimiento por nuestra parte tenemos kue contentarnos con indicar 
-dtros estudios sobre el C. M., algunos de ellos verdaderamentt interesantes : 
-J. Sacies, 4 propósito de la Encíclica Mystici Corporis Christi, “Razón y 
Fe”, 129 (1944), pp. 220-242; 343-357; S. Gonzargz, El Espíritu Santo y el 
Cristo total, “Espiritualidad”, 3 (1944), pp. 353-366; P. Lucinio DEL SAN- 
TISIMO SACRAMENTO, La doctrina del Cuerpo Místico en San Juan de la Cruz, 
“Espiritualidad”, 3 (1944), pp. 181-211; 4 (1945), DD. 77-104; 251-275; 
E, Enoruy, El Cuerpo Místico de Cristo er Suárez, “Rev. Esp. de coiÓS 
3 (1943), PP. 347-397; 443-474- 
Hemos otnitido el estudio de estos cios por parecernos más útil re- 
señar ampliamente los trabajos de exposición de puntos de vista personales, 
con el fin de ver llas tendencias y resultados del estudio actual del C. Mi 


10 
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Alguna observación más teníamos que hacer, pero no queremos 
alargar demasiado esta reseña, 

Hemos hecho estas observaciones porque el trabajo del Dr. Blanct 
y Sauret, además de reunir una cantidad inapreciable de datos sobre 
el tema del C. M., revela buenas condiciones de investigación teológic: 
y puede ser como primer ensayo de una elaboración más a fondo 

Para conseguirlo con éxito creemos necesario estudiar más dete: 
nidamente la importancia de la fe, por una parte, y, por otra, ul 
examen directo y reposado de los eclesiólogos antiguos ——Torque: 
mada, Cayetano, Báñez, Suárez, Belarmino, Guarnieri, etc.— que er 
el presente ensayo no son utilizados. Quizá también sería oportunc 
extender más la imformación moderna sobre estos temas. 

Después de lo hecho, no le sería difícil al autor, y prestaría cor 
ello un buen servicio a la teología, tan necesitada en España de bue: 
nos estudios sobre estas materias. Sinceramente deseamos uE el au 
tor lo intente. 


IT.—OTROS ESTUDIOS 


El padre F. ALonso BÁRCENA «en su oración inaugural del curs 
pasado (15) expone unas cuantas ideas, claras y precisas, ¡sobre la nece 
sidad, historia, cambios de táctica y diversos esquemas de la apolo 
gética de la Iglesia. . ; : 

Acerca del tema indicado en el título estudia tres puntos: valor qu 
dan los apologistas contemporáneos a las notas de la Iglesia; causa 
del abandono del argumento de las notas en la apologética de comba 
te; y fecundidad de las mismas en la teología de la Iglesia. 

El punto más interesante y más discutido es el primero. El auto 
se contenta con señalar los tres esquemas adoptados generalment 
por los tratadistas de Ecclesia: uno, en el que las notas de la Iglesi 
forman el nervio de la demostración católica (Ottigér, Billot, d 
Groot); otro, en el que se da la preponderancia a la vía históric 
(Dieckmann)s y un tercero, en el que se gonna las dos vías (Schul 
tes, Zapelena, etc.) 


(15) F. Atonso BÁRCENA, S. J., Las notas de la Iglesia en la Apologét 
ca contemporánea. Discurso inaugural. Granada, Imprenta Hijo de Paulino Y 
Traveset, Mesones, 52, 1944 , 32 Pp. 
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En la nota (p. 17) recuerda la obra de G. Thils, Les notes de 

'Eglise dans Y Apologétique catholique depuis la Reforme, en la que 
se pone en toda su crudeza el problema del valor demostrativo de 
de las notas, resolviéndole sin ambajes de una manera negativa. Es 
una lástima que el P. B. se contente con decir que la posición 
de Thils no rompe la tradición teológica sobre este punto y con alu- 
dir al análisis a que el P. Zapelena sometió las conclusiones del teó- 
logo Belga (cf. De via nótarum in recenti quodam. opere, “Gregoria- 
num”, 19 (1938), pp. 88-109; 445-468). Creemos que en un estudio 
sobre valor de las notas en apologética, la obra de Thils merece mayor 
atención, ya que presenta un acerbo muy considerable de argumen- 
tos de autoridad y de razón —apuntalados más tarde por el mismo 
-Thils en la réplica que dió a los artículos del P. Zapelena (cf. La 
via notarum” et TApologétique contemporaine, “Angelicum”, 16 
(1939), PP- 24-49). 

Alguno de estos argumentos de Thils contra el valor de las notas 
mos parecen, si no del todo concluyentes, sí insoslayables, de tal ma- 
nera que imponen la necesidad de revisar con cuidado la formulación 
actual de dicho argumento, si queremos que sea verdaderamente 
eficaz. 


Del mismo autor es un buen estudio acerca del Magisterio infali- 
ble y la tradición (16). 

El tratado del Magisterio infalible lo desarrolla según el plan ge- 
neral en esta clase de libros: institución (pp. 9-39), sujeto (pp. 40- 
89), objeto (pp. 90-139). A estos puntos centrales añade un capítu- 
lo sobre el progreso dogmático (pp. 140-162) y dos apéndices sobre 
el valor positivo de las proposiciones en Teología y sobre las cen- 
suras doctrinales (pp. 163-164). 

En el segundo libro estudia los lugares teológicos [propiamente ta- 
les, desarrollando con mayor extensión el concepto de Tradición, 
sobre la cual estudia su existencia (pp. 179-187), sus relaciones con 
la Sagrada Escritura (pp. 188-193) y, finalmente; sus criterios 
(pp. 194-198). Trata después de los Santos Padres (pp. 199-211), de 


(16) Ph. ALownso BÁrceNa, S. J., De Ecclesiae magisterio. De divina rar 
ditione (Faocultas theologica Granatensis), Madrid, Nuevas Gráficas, 1945, 


PP. 231. 
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los teólogos (pp. 212-219), de la autoridad de Sto. “Tomás (pp. 220- 
223) y, por último, del valor del consentimiento de la Iglesia discente 
(pp. 224-227). 

“ Libro muy claro, ordenado, metódico y trabajado todo él com un 
cuidado constante y bien logrado de distinguir con precisión las cues- 
tiones, que pudieran llevar la confusión al estudiante. Nos parece, so- 
bre todo en la primera parte, un guión excelente para ulteriores ex 
plicaciones de clase. 

Ni que decir tiene, que en un libro en el que se tocan tantas cues: 
tiones, algunas vivamente discutidas, no todo mos agrada; pero, el 
general, el P. B., dentro del punto de vista que ha elegido, ha sabi: 
do ser lógico y coherente, que no es poco. 

Así, por ejemplo, la cuestión del objeto del MA toda ell: 
está elaborada a base de la fe eclesiástica, lo mismo que el capítulc 
sobre el progreso dogmático. A nosotros nos parece débil, no sólc 
porque estimamos falso el fundamento, sino porque todo el tratado st 
resiente de ese fundamento, que no le tiene. 

Una cosa que mo hemos entendido. Hablando de la conclusiór 
teológica dice: “Conclusiones theologicae dicuntur illae propositione: 
quae argumentatione vere deductiva concluduntur ex una praemiss: 
formaliter revelata et alta naturaliter certa” (¿por qué no también 
si las dos premisas son formaliter. reveladas?) Por lo tanto la conclu 
sión teológica debe ser fruto de un silogismo verdaderamente deduc 
tifo, no de un silogismo expositorio o analítico. Y pone los tres ejem: 
plos siguientes: de silogismo expositorio: Omnes homines peccave 
runt in Adamo. Atqui Petrus est homo. Ergo Petrus peccavit in Ada 
mo”. Pasando por alto la exactitud de la terminología, comprende 
mos que en ese silogismo no hay verdadera deducción. 

Como silogismo analítico pone el siguiente: Christus est homo 
Atqui omnis homo habet corpus et organa et loquelam... Ergo Chris 
tus habet haec omnia”. Y comenta así: “Iste syllogismus non dedu 
cit unam veritatem ex aliis, sed simpliciter instituit amalysim praedi 
cati positi in affirmatione dogmatica: Christus est homo”. 

Como silogismo deductivo, en el que realmente se deduce un: 
verdad de otras, pone el siguiente: Christus est Filius et Verbum De 
Atqui Verbum procedit ab intellectu. Ergo Christus quatenus est Ei 
lus et Verbum Dei, generatur ab intellectu Patris” (p. 110). Lo qu 
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no entendemos es la diferencia que pueda haber, en lo que a la de- 
ducción se refiere, entre estos silogismos. Porque si en el o no 
se hace otra cosa que analizar el predicado de la mayor “hombre”, 
de cuya razón es —hasta cierto punto, pero esto no nos interesa aho- 
ra— que tenga cuerpo, órganos y habla, ¿qué otra cosa se hace en el 
segundo simo analizar el conaiepto de hijo, de cuya razón es que sea 
engendrado, y de verbo de cuya esencia es que proceda por el en- 
tendimiento? No lo vemos. 


Por si el P, B. lo estima oportuno em caso de nuevas ediciones, 
queremos señalar algunos reparos generales: uno, la ausencia de 
textos evangélicos, contentándose con la referencia en nota. Creo que 
el libro ganaría en eficacia y en comodidad si se incluyesen las perí- 
copas evangélicas en las que se basan las demostraciones, sin que por 
ello aumentase demasiado el volumen del libro. Otro reparo es que 
frecuentemente (cf. pp. 34-35; 56, etc.) se proponen: objecciones de 
tipo histórico, muchas de ellas complicadas y cuya solución, para que 
'sea eficaz, ha de ser histórica y bien matizada. El P. Bárcena las 
despacha con unas cuantas distinciones, que si pueden ayudar la me- 
moria del estudiante, es muy posible que no le satisfagan; y si le sa- 
tisfacen, le desviarán, introduciéndole en un camino falso, 

Algún otro reparillo teníamos recogido, sobre cuestión de citas, 
no siempre de acuerdo con las reglas de la metodología moderna, 
“sobre algunas frases menos exactas, etc.; pero no queremos aumentar 
el capítulo de cargos, aunque sean tan pequeños, tratándose de un 
libro que tiene tantos y tan sustanciales aciertos. Uno más queremos 
añadir a los indicados: la buena presentación. 


De carácter apologético es un libro que, Dodd del inglés, nos 

“ofrece el sacerdote E. Pérez Santos (17). La obra, como indica el 
título, se divide en dos partes. e 

La primera es una demostración de la verdad del cristianismo, no 

de la Iglesia católica, como expresa el título de la portada, que no 

traduce fielmente el inglés, The credentials of Christianity. Este tí- 

tulo es el adecuado, no el español. Por estar la portada a dos tintas, 


(17) Las credenciales de la Religión católica y su posición ante la Ciencia. 
Traducida del inglés por E. Perez Santos. Senén Martín, Avila, 1943, PP. 303. 
Los pedidos al autor, Ronda de Corpus, 13. Salamanca, 
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un canonista, después de leer el libro, se acordaría de quelo latims 
patet rubrum quam mgrum, 

Consta esta primera parte, debida al P. Martín !J. Scott, 5. J., 
tan conocido en Norteamérica como apologista y expositor de la 
verdad católica, de siete capítulos. En el primero estudia la posición 
del mundo pagano ante Jesucristo y su evangelio, demostrando, des- 
pués de un sobrio pero eficaz análisis, que ““más fácilmente se podía 
esperar ver crecer un lirio en el pavimento de las calles que ver acep- 
tada esa doctrina” por el mundo pagano, porque tenía que enfren- 
tarse a todo, a los grandes, al pueblo, a las costumbres, a la religión, 
a las tradiciones y a las pasiones, sin poder ofrecer otra compensación 
material que la persecución, el destierro, la muerte (pp. 28, 31). 

En el segundo trata de la necesidad de las más sólidas credencia- 
les por parte del cristianismo para que fuese aceptado, como lo fué, 
“entendiendo por credenciales las pruebas que nos obligan a dar cré- 
dito a una cosa, las cosas que nos aseguran la verdad de uma cosa. 
Cualesquiera que fuesen esas credenciales, debieron ser indudablemen- 
te muy claras y fuertes, para producir un cambio como el del. paga- 
nismo al cristianismo” (p. 33). Esa es la tesis demostrada en este 
capítulo. 

En el tercero explica las condiciones de honradez y lealtad reque- 
ridas para hacer el examen crítico de esas credenciales y el derecho 
que todos tienen de hacerle. Muy bien demuestra la falta de razón de 
los que prejuzgan la cuestión y de los que ni siquiera se preocupar 
de ella, 

En el cuarto y quinto examina respectivamente la autenticidad e 
historicidad de los evangelios. En el sexto aplica los criterios estable- 
cidos en los dos capítulos precedentes al hecho fundamental de la re- 
surrección de Jesús. En el último estudia la persona de Jesús, mos- 
trando cómo ninguna persona racional puede rechazar su testimonio 
sobre su divinidad, tanto por las pruebas que El dió en sus milagros, 
como por la grandeza moral que respira su ES a través de todo 
el relato evangélico. 

A continuación debía de haber puesto el autor el capítulo doce; 
Tu veredicto, ya que no se trata en él de otra cosa que del fallo que 
toda persona sensata y justa debe dar en una causa en la cual la 
verdad tiene unas pruebas tan decisivas y claras; con la particulari- 
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dad de que esa doctrina contiene la norma de nuestra vida y el secre- 
to de nuestro destino. 


La segunda parte es una colección de conferencias sobre diver- 
sos temas, todos ellos en relación:con la segunda parte del libro. “El 
cristianismo y los" sabios”, se titula la primera, en la cual, después de 
indicar la importancia que puede tener en un megocio como este la 
aceptación de los hombres de talento, se enumeran los sabios más rer 
presentativos, cristianos y no cristianos, haciendo ver (subrayamos, 


porque la enumeración: es tan corta, que aun suponiéndo la mejor 


buena fe del mundo, apenas si sirve para algo) que los sabios cristia- 


nos soh más numerosos y más beneméritos; en la segunda se hace 


un recuento de algunos inventos y descubrimientos debidos a sabios 
católicos, principialmente en lo que a las ciencias médicas se refiere 


- (el autor, B. Windle, es un médico); en la tercera trata de probar la 
legítima posición de la razón ante la fe; finalmente en la cuarta se 


hace un análisis agudo de los conceptos de librepensamiento y racio- . 


nalismo. 

Para nuestro gusto, la primera parte es mucho mejor que la se- 
gunda. Es una apología popular del cristianismo, seria, atrayente, cla- 
ra, aguda, escrita toda ella con un matiz psicológico muy fino, espe- 
cialmente para ' americanos. Abundan los ejemplos y las comparacio- 
nes y están tan bien traídos y los desarrolla el autor con una pacien- 
cia y prepara tam: bien todos los términos de la comparación, que mu- 
chos de ellos constituyen un verdadero modelo. Claro que algunos 
podían dar ocasión a aplicaciones inmediatas nada conformes con lo 
que el autor intenta (cf. p. 57), pero son los menos. 

A veces resulta un poco machacón. Pero teniendo en cuenta que 
se trata de una apología popular, se comprenden fácilmente las repe- 


- ticiones. 


La traducción no está mal hecha, en general. Pero se encuentran 
descuidos inexplicables. Por ejemplo: en la pág. 169 se deja sin tra- 
ducir el título de la. obra de Kant, Critique of pure reason; en la 
misma pág. se lee: Kant, Hegel, etc. Co.; un poco más adelante, 


- pág. 171, se corrige en parte este lapsus y ya se lee Kant y C.* (1!) 


De las notas casi es mejor no hablar. Algunas se dejan sin tra- 
ducir (pp. 14, 17, ttc.), en otras no corresponde la numeración del 
textó a Ja del pie de página (p. 27), otras están en abreviaturas inin- 
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teligibles (p. 27, etc.) y son muy pocas las que se encuentran he- 
chas. de un modo racional. Las mismas obras, los mismos evangelios 
se citan de diversas maneras. 

También abundan las erratas, en bastante mayor proporción de 
lo que parece indicar la exigua fe puesta al final. 

Es una lástima que estas .cosillas, que se podían evitar con muy 
poco trabajo y en poco tiempo, afeen tanto un libro que nos parece 
útil. Sobre todo, como ya hemos dicho, la primera parte. 


El P. CONGAR es un buen especialista en cuestiones de Eclesiolo- 
gía. Uno de los frutos de su afición y capacidad es el libro que apare- 
ció en 10937, inaugurando una colección —Unam Sanctam— la cual 
cuenta ya con muchos y muy apreciables volúmenes. El libro mereció 
ser traducido al inglés, y esta traducción es la que usamos para nues- 
tra reseña (18). 

Le incluimos en este boletín, aunque sea algo tarde, por tratarse 
de un libro poco conocido em España y para corresponder a la ama- 
bilidad del Instituto Británico de Madrid, que ha tenido la gentileza 
de proporcionárnoslo. 

Consta el libro de ocho capítulos. Cuatro de ellos tratan directa- 
mente sobre los cristianos separados (primero, cuarto, quinto y sex- 
to); otros tres sobre la doctrina católica acienenle al problema de la 
reunión de las Iglesias. 

En el primero estudia el origen, la continuación y el estado actual 
de las divisiones de la Cristiandad. Causas políticas, sociales, psico- 
lógicas, diversas tendencias de la autoridad eclesiástica, estado de la 
teología y de la cultura en general, factores religiosos, desviaciones 
doctrinales y defecciones morales, individuales y colectivas: todo esto 
influyó en el origen de las separaciones, y continúa influyendo en su 
conservación, como demuestra e] P. Congar. 

No deja de ser aleccionador dicho capítulo para aquellos que tié- 
nen una concepción simplista de este gran problema religioso y hu- 
mano; que sólo se fijan en el influjo pasional para explicar hechos tan 
complicados, El autor demuestra que no puede enfocarse así el te- 


(18) M. J. Concar, O. [P., Divided Christendom. A Catholic Study of the 
Problem of Reunion, London, Goeffrey Bles: The Centenary Press, 1030, 
pp. XV-208, : 
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ma; aunque, por otra parte, creemos que se deja llevar por una “ter- 
nura” demasiado acentuada, para quienes, más o mienos directamen- 
te, dieron origen a las escisiones. No es que niegue la culpabilidad 
personal de los jefes de los movimientos secesionistas; pero aparece 
ésta tan diluída, que a veces podría llegar a pensarse que no fueron 


ellos los culpables. Claro iestá que eso procede de un laudabilísimo es- 


píritu de concordia, de demostrar la buena voluntad, pero ae quid 
nimis (Cfr. pp. 20-21, y en general toda el tono del libro). 

Y de la misma manera que no todo tuvo! causa viciada en el origen de 
las divisiones, así también las comunidades cristianas no católicas han 


conservado auténticos valores cristianos —por ejemplo: “La libertad 


cristiana, el primado de la fe interior sobre la práctica externa, el 
sentido del misterio y de la libre iniciativa de Dios, una auténtica 
lealtad y una verdadera sencillez evangélica mental”, p. 50— que, ayn- 
que no sean exclusivos de esos grupos cristianos, mi provengan de-lo 
que tienen de propio y peculiar —el error—, les han practicado, sin 
embargo, con un esmero especial. Aunque, ordinariamente, estos va- 
lores se conservan y desarrollan a expensas de otros tan auténtica- 
mente cristianos como ellos, repitiéndose así el proceso doctrinal y 
vital por el cual se llegó a la separación: “por un desarrollo unilate- 
ral, y por lo mismo falso, de una doctrina espiritual en sí misma ver- 
dadera” (p. 43). 

De lo cual deduce una conclusión muy importante: “En este sen- 
tido puede decirse que el Luteranismo y el Calvinismo, considerados 
a la luz de su inspiración religiosa primitiva —Lutero en la exaltación 
de la gracia, sola gratia; Calvino en la exclusiva excelencia de Dios, 
soli Deo gloria—, y no en sus posteriores consecuencias dogmáticas, 
pueden ser reintegrados en la Iglesia, o. mejor dicho, pueden encon- 
trarse dentro de la órbita católica, como en un todo, aunque no precisa- 
mente en cuanto Luteranismo o Calvinismo” (p. 45). 

- Esto le lleva a C. a establecer un criterio por el cual pueden elimi- 
narse los principales obstáculos que para la unión tienen los cristianos 
separados: el temor de que sus valores cristianos sean mini- 
mizados o preteridos. Si a estos valores se les considera como 


punto de partida para deducciones abstractas, negativas, independien- 


tes y erróneas, sí, es absolutamente necesario eliminarlos. Pero si se 
les considera como postura religiosa, no; pueden y deben ser conser- 
vados (Cf., p. 46). 
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Así, desde el principio, propone el autor su punto de vista, con to- 
da claridad, y, en el fondo, con toda justicia, aunque algunas veces el 
tono resulte un poco atrevido y demasiado complaciente con los sepa- 
rados. : 

En los capítulos dos y tres expone los principios en que se basa su 
criterio: la unidad de la Iglesia, que exige la renuncia de las doctri- 
nas erróneas, y la catolicidad de la misma, en cuya maravillosa ampli- 
tud caben todas las tendencias humanas y religiosas que no sean 
opuestas a Cristo. 

Respecto de la unidad de la Iglesia, C. presenta una exposición 
original de la tesis defendida repetidamente por Journet: es decir, 
que la unidad de la Iglesia formalmente consiste en la caridad (Cfr., 
p. 53 et passim). 

“Muy hábilmente, teniendo en cuenta que escribe un libro para an- 
glicanos y ortodoxos, recalca que la unidad de la Iglesia proviene ex- 
clusivamente de Dios —Ecclesia de Trinitate—, mo siendo otra cosa 
que la participación de la vida divina; que se nos comunica por y en 
Cristo —Ecclesia in Christo—; y que se comunica a los hombres 
—Ecclesia ex hominibus— cuyas exigencias piden una organización 
social y jerárquica de esa vida divina que se mos da por pura gracia. 

No es este el lugar de revisar la doctrina de C. sobre la causa 
formal de la unidad de la Iglesia, pues se requeriría para ello, un es- 
pacio del que no disponemos. Nos 'contentamos con indicar que, a 
nuestro modo de ver, no se puede justificar directamente, ni som solu- 
bles las dificultades que espontáneamente brotan de ella. 

Por lo que a la catolicidal se refiere, insiste principalmente en su 
aspecto cualitativo, siguiendo la orientación de Poulpiquet, y casi en 
el mismo sentido, aunque de un modo más técnico, que K. Adam, 
expuso tan maravillosamente en La esencia del Catolicismo. Es natu- 
ral que C. prefiera ese aspecto cualitativo de la catolicidad, si se tiene 
en cuenta el criterio que defiende respecto de la unión.. Es muy justo 
ese punto de vista, pero quizá fuera conveniente no dar el mismo nom- 
bre a una propiedad de la Iglesia, que por mucho tiempo.y aun hoy día 


se emplea principalmente en un sentido cuantitativo, Se evitarían con- 
fusiones, cuando menos. 


Muy interesante es el capítulo séptimo, en el que expone el esta- 
do de los cristianos separados, y que se podría titular: postura doctri- 
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mal de la Iglesia católica respecto a los disidentes. Lo divide en dos 
partes: en la primera considera los individuos separados; en la se- 
_ gunda, los grupos cristianos en cuanto tales. Por lo que a estos se 
refiere, la solución es clara. No puede admitirse que formen parte en 
manera alguna de la verdadera Iglesia. Son una concepción total que 
destruye la unidad de la Catholica, eliminando algunos de sus princi- 
pios fundamentales (pp. 241-248). 

Otra debe ser la solución respecto de Jos individuos. Es un hecho 
que la Cristiandad tiene mayor extensión que la realidad visible de la 
Iglesia católica. En efecto, fuera de ella se pueden encontrar almas que 

profesan de buena fe sus doctrinas, que se entregan a: ellas con toda su 
alma, que, en una palabra, llevan una vida santa, viven la vida di- 
vina con mayor intensidad y rectitud que multitud de católicos; y na- 
turalmente que se pueden 'salvar. Pero no pueden salvarse fuera de la 
Iglesia: luego es preciso admitir que hay una desproporción entre la 
realidad de la Iglesia y su visibilidad. 

Para explicar este hecho rechaza la solución de S. Belarmino acer- 
ca de la distinción del alma y cuerpo de la Iglesia y propone la solu- 
ción tradicional sobre la extensión del moda de pertenecer a la Tglesía : 
numero tantum, mumero et merito, merito tantum; o lo que es lo mis- 
mo, re o voto. 

Con esta distinción se puede salvar el que haya almas santas fue- 
ra de la Iglesia y el famoso aforismo: extra Ecclesiam mulla salus, 

Concretamente, en el caso de los separados, el P, C. viene a de- 
fender que pertenecen de algúm modo a la Iglesia. Y aunque no llega 
a la decisión con que algunos resuelven afirmativamente esta cuestión 
-—que en el caso de un niño válidamente bautizado y que conserve la 
gracia bautismal, reviste una dificultad innegable para la solución ne- 
-gativa— (19), manifiesta sin embargo sus preferencias en ese sentido. 
¿No sería una solución más atinada, teniendo en cuenta las insosla- 
yables exigencias de la pertenencia a la Iglesia, intentar la solución 
de esa dificultad explicando el sentido del “extra Ecclesiam nulla sa- 
lus”, que el abrir un portillo en la unidad de la Iglesia? Porque, en 
última instancia a eso creemos que se'reduce la solución de S. Be- 
larmino' sobre la diferente extensión del alma y del cuerpo de la 


(19) Cf. A. MaLvy, Les dissidents de borme foi sont-ils membres du Corps 
de l'Eglise, en “Recherches Religieuses”, 17 (1927), P. 39 SS, 
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Iglesia, jo mismo que la distinción que elige el P. C. como más viable. 
No sería difícil hacer ver que sólo se diferencian verbalmente. 

Además, si se consigue establecer una cosa de. modo definitivo, no 
es buen método de resolver las dificultades la acomodación de la doc- 
trina a ellas. Debe seguirse la vía contraria, o confesar lealmente que 
ni se tiene una solución (Cf., pp. 224-241). 

Los capítulos cuatro, cinco y seis los dedica a examinar las ideas 
fundamentales sobre la unidad de la Iglesia y la solución del proble- 
ma de la reunión, tal como aparecen en los grandes movimientos ecu- 
ménicos, representado por las tendencias Life and Work y Faith and 
Order (cap. 4, Pp. 115-144), en la Iglesia Anglicana y sus afines fuera 
de: Inglaterra, especialmente en la Hochkirche alemana (cap. 5, 
pp. 145-197) y finalmente en los separados de Oriente (cap. 6, 
pp. 198-220). 

Resulta muy interesante la lectura de estos capítulos, hechos es- 
crupulosamente, tanto en la parte informativa, como en la aguda críti- 
ca a que C. somete las conclusiones principales de esos diferentes 
grupos. | | 

En el último capítulo propone, como corolario de todo lo expues- 
to anteriormeste, un programa práctico para conseguir la unión. 

" Dos puntos toca: la fórmula teológica de la reunión y un 
programa de acción. La fórmula teológica no es otra que la 
expuesta en el cap. primero, como un  terminus a quo y En 
los caps. segundo, tercero y séptimo —segunda parte—, como un 
terminus ad quem. Conservar los valores legítimos de los cristianos 
separados, que encontrarían su plenitud en la unidad y catolicidad de 
la única Iglesia de Cristo. 

Como programa de acción propone los frecuentes contactos entre 
católicos y separados, la deposición de prejuicios, -el estudio sincero . 
de las posiciones respectivas, todo ello informado por una ardiente 
caridad: una actitud apostólica, fraternal, amigable. : 

Otro desideratum. que daría buenos resultados es el retorno equili- 
brado a las fuentes y a la vida interior, y finalmente por parte de todos 
un esfuerzo sincero, constante,. de realizar en la forma más plena que 
nos sea posible la catolicidad de la Iglesia, 


Estos son los puntos principales que estudia C. en su Hb, es- 
critg todo el cum amore. 


Su lectura resulta muy agradable e instructiva. Aunque un poco 
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descosido, el estilo es claro y el libro en general está bien concebido, 
si bien algunas veces no consigue la precisión que fuera de desear. 
Muy abundante es la información que proporciona, tanto por lo que 
se refiere a la parte católica como a la separada, toda ella sembrada un 
poco a voleo a lo largo del libro, con menoscabo de la sobriedad y del 
orden. . 

Aunque en España directamente estos problemas no nos tocan, 
sin embargo sería de: desear que tuviese gran número de lectores, a 
fin de que sintiésemos más agudamente uno de los grandes problemas 
de muestra Santa Madre la Iglesia y. del mundo en general. 


Mater Ecclesia, de J. C. PLumrE (20): He aquí un estudió utilísimo 
y muy bien hecho s0bre el concepto de la Iglesia-madre, que no es una 
mera metáfora, sino “a positive and living reality” (p. VIID). No tra- 
ta de analizar este concepto, sino solamente de seguir su desarrollo 
bistórico desde la primera aparición en la literatura patrística hasta 
San Metodio de Filipo. 

Después de dos capítulos sobre los conceptos, más o menos afines, 
en la Sagrada Escritura, len los escritores paganos (cap. 1) y en las 
obras de los Padres del siglo segundo (cap, 2), analiza el primer testi- 
monio directo, que para el autor se encuentra en la Carta de los cris- 
tianóos de Lión y de Viena, escrita hacia el 177. 

Advierte, sin embargo, que la espontaneidad con que usan ese tí- 
tulo hace suponer que se trataba de algo ya familiar tanto en Lión co- 
mo en Frigia, donde la carta se dirigía (pp. 38-39). El mesa del tí- 
tulo es escriturístico (p. 39). 

San Ireneo no usa directamente este título; pero llama frecuente- 
mente a los cristianos hijos de la Iglesia y describe los oficios de ma- 
dre que la Iglesia realiza para los fieles (pp. 40-44). 

El primer testimonio latino lo encuentra P. en Tertuliano. Tam- 
bién se halla en este escritor la denominación de Ecclesia Mater Virgo 
y la espléndida denominación Domina Mater Ecclesia (p. 46). Tertu- 
liano insiste en le feminidad (womanhood) de la Iglesia, que es mu- 


(20) C. PLumpE, Mater Ecclesia. An inquiry into the concept of the Church 
as Mother in early Christianity (The Catholic University of America. Studies 
in Christian Antiquity, edited by Johannes Quasten, núm. 5), Ed XXI-149, 
- The Catholic University of America Press, Washington D. C,, 
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jer, esposa de Cristo, Cuerpo de Cristo, una cayo con Cristo (pp. 1-02). 

Clemente de Alejandría, en el Pedagogo, da también este título a 
la Iglesia, siendo de notar su afirmación de que ésta no es manchada 
ni violada por los herejes (p. 66). Otra fórmula equivalente, muy en 
consonancia con Clemente de Alejandría, es que, para él, la Iglesia 
es la escuela de los cristianos y Cristo, su esposo, “el maestro (p. 67). 

En Orígenes, además de recordar la ausencia de una doctrina 
eclesiológica, recuerda el confusiomismo que padece en esta materia, 
barajando los conceptos de Iglesia celeste y terrestre y dando el ape- 
lativo de madre con preferencia a la Iglesia celeste (pp. 69-79). 

San Cipriano es el principal representante de este título. Nada 
menos que unas treinta veces lo aplica a la Iglesia. Uno de los moti- 
vos de sus apelaciones es la ¡alegría que siente la Madre Iglesia por 
sus hijos fieles y la tristeza de que la llenan los cismáticos (p. 83). 
Frecuentemente une la maternidad de la Iglesia a la paternidad de 
Dios (p. 92). En la famosa cuestión de la validez del bautismo com- 
ferido por los herejes, San Cipriano parte del concepto de Iglesia 
Madre para defender su punto de vista (p. 100). 


Termina el autor con el testimonio de S. Metodio de Filipo, tes- 
timonio lleno de realismo y de riqueza doctrinal, en el que se comju- 
gan la muerte de Cristo, el bautismo, la acción del Espíritu Santo y 
la jerarquía de la Iglesia (pp. 111-122). : 
Estudio, como hemos dicho, sumamente útil, muy documentado 
y laborado perfectamente. Un buen punto de partida para un estu- 
dio especulativo de ese bello título de la Iglesia. 


Fr. Mariano PEña, O. P. 


Avila. Estudio General de Santo Tomás. 
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GArRcía MORENTE Y ZARAGUETA BENGOECHEA: Fundamentos de 
Fulosofía.—617 págs.—50 ptas. —Espasa-Calpe, Madrid. 


Utilizando las notas taquigráficas de un Curso dado por el profe- 
sor García Morente en la Universidad de Tucumán, publica el señor 
Zaragúeta este libro, destinado en su- inter ción a ser una Introduc- 
ción a la Filosofía. Para ello ha completado las lecciones del profesor 
García Morente con otras seis de su personal redacción, en las que 
expone los temas filosóficos fundamentales. A pesar de.la unidad de 
plan, se resiente con esto la unidad de la obra, si bien salen ganando 
los lectores, en cuanto que se les ofrece ocasión de conocer el pensa- 
miento de dos de los representantes más característicos de nuestra fi- 
losofía española actual. : 

Las cualidades expositivas, verdaderamente extraordinarias,. del 
profesor García Morente brillan con todo su esplendor en este libro 
póstumo. Poseía el difícil arte de presentar los temas más abstrusos 
con orden, precisión y claridad, quizá en ocasiones excesiva, pues para 
lograrla a veces se esquivan, en favor de la síntesis, aspectos de los 
problemas que, bien considerados, podrían oscurecer un tanto la ni- 
tidez de sus conclusiones, Conservan estas lecciones el atractivo de la 
palabra hablada, de aquel estilo de cátedra, vivo y animado, correcto 
y llano, sin llegar nunca a la vulgaridad, en que García Morente fué 
maestro consumado, Sabe dar interés a los problemas más difíciles, 
aclarando con comparaciones y ejemplos oportunos su terminología, 
y haciendo resaltar las ideas básicas en líneas claras y metas: Revela 
un conocimiento profundo de los sistemas filosóficos, y un sentido 
agudo para captar el pensamiento propio de cada autor, así como una 
apreciación «exacta del desarrollo de las ideas. y de las connexjo- 
nes entre las distintas escuelas filosóficas. : 

En las presentes lecciones examina dos problemas fundamentales, 
los únicos que a su parecer son auténticamente propios de la Filoso- 
fía, el del ser y el del conocer. Sigue un procedimiento histórico-gené- 
tico, centrándolos en dos grandes corrientes filosóficas, realismo € 
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idealismo, el primero establecido por Parménides y elevado a su cum- 
bre por Aristóteles, y el segundo iniciado por Descartes y “desarro- 
llado plenamente por Kant. En concepto de G. M. el realismo es la 
“primera navegación” de la Filosofía, la del hombre que se enfrenta 
ingenuamente con las: cosas, con el alma virgen de desengaños, con 
plena confianza en sus sentidos y en su razón. La “segunda navega- 
ción” es el idealismo, el cual significa un viraje en redondo del hom- 
bre, que, al iniciarse la Edad Moderna, experimenta un profundo des- 
engaño en sus conceptos y em su visión de la realidad, y se plantea 
lo que desde ese momento constituirá para él el problema fundamen- 
tal: el modo de librarse de todo error en el conocimiento de las cosas. 
Pero tanto el realismo como el idealismo los considera G. M. como 
actitudes, por decirlo así, que han alcanzado ya su pleno desarrollo, 
pero que estám en trance de ser superadas por la “tercera navegación” 
iniciada con las tendencias vitalistas, fenomenológicas y existencia- 
listas. 

El panorama es sugestivo, y está trazado con colores fuertes y vi- 
vos, que impresionan tanto más cuanto que contienen gran parte de 
verdad. Pero ni el realismo de Aristóteles, ni el de Santo Tomás, ni 
menos el de la actual escolástica es tan directo e ingenuo como a ve- 
ces se supone; mi el problema planteado con tanta teatralidad y con ca- 
racteres tan agudos por Descartes es tan real que baste para justificar 
la desviación idealista, provocada más por la ignorancia de la solu- 
ción que el realismo tomista daba al problema del conocimiento inte- 
lectivo y a la cuestión de los universales, que por necesidad intrínseca 
de explicación de la ciencia; ni en las corrientes ideológicas de nuestro 
siglo, en que tantas ilusiones ¡se forjaron algunos en años pasados, 
hay base sólida para abrigar sobre ellas demasiadas esperanzas de que 


lleguen a abrir panoramas verdaderamente prometedores en el campo 
de la Filosofía. 


El autor ha intentado esbozar en líneas generales lo que podría ser 
esta nueva actitud filosófica, En las lecciones XX-XXIIT traza una 
síntesis de Ontología a base de la descripción fenomenológica, del 
concepto de vida como realidad fundamental y de las ideas puestas en 
circulación por los filósofos existencialistas. Unas veces expresa y 
otras implícitamente aludidas, están demasiado a flor de tierra las 
“fuentes de sus ideas para que su lectura mo evoque los nombres de 


NOTAS CRÍTICAS 161 


Husserl, Scheler, Dilthey y Heidegger. Sin que esto signifique res- 
tarle mérito alguno, por nuestra parte no creemos que esa nueva vi- 
sión filosófica aporte en el fondo demasiadas novedades, fuera de su 
exótica terminología, a lo que ya sabíamos, y en muchos casos más 
menuda y profundamente analizado por nuestros viejos y olvidados 
escolásticos. Esas nuevas tendencias pueden tener, y de hecho han te- 
nido la virtud de hacernos fijar la atención y reflexionar sobre cier- 
tos aspectos de la realidad y de nuestro conocimiento. Pero de aquí 
a ver en ellas promesas de un nuevo horizonte tan amplio como el 
aristotélico, el cartesiano o el kantiano, va mucha diferencia. El hecho 
de que la obra fundamental de Heidegger permanezca inacabada des- 
pués de casi veinte años, ¿no sugiere algo acerca de la fecundidad de 
sus principios ? 

En algunos puntos sería de desear un poco más de precisión, no solo 
en cuanto a la terminología, sino incluso en el pensamiento. Por ejem- 
plo la división en objetos reales, objetos ideales y “valores” m0s pa- 
rece, no solo poco fundada, sino difícilmente aceptable. Para G. M. las 
notas (“categorías”) de los objetos reales son el ser, la espacialidad, 
la temporalidad y la causalidad (p. 350-351). Según eso, objetos rea- 
les serán solamente los seres materiales dotados de cantidad; y así 
Dios, los ángeles y las almas serían objetos irreales O ideales. Cier- 
tamente que G. M. no quiere decir esto, pues se refiere expresamente 
al mundo-a-mano, traducción del “zuhandene Welt” de Heidegger. 
Pero ello no impide que esa terminología no sea demasiado precisa. 

Como muestra podemos citar el siguiente párrafo: “En nuestra 
vida “hay” cosas reales, objetos ideales y valores. Cada una de esas 
esferas ontológicas tiene su propia estructura; y podemos preguntar- 
nos: ¿qué significa eso que yo expreso con la palabra “hay”? ¿qué 
significa ese “haber” cosas reales, objetos ideales, valores? Ese ha- 
ber no significa otra cosa que la totalidad de la existencia. Haber al- 
go es existir algo en una u otra forma; y la totalidad de la existencia, 
la existencia entera, es lo que hay. Existencia ¿de qué?, se pregunta- 
rá. Pues la existencia de las cosas reales, de los objetos ideales, de los . 
valores y de mí mismo. Todo ese conjunto de lo que hay, gramatical- 
mente dicho, es el complemento determinativo de existencia: la exis- 
tencia es existencia de todo eso” (p. 366). Como después nos dice que 
los objetos ideales y los valores no son: cosas reales, y sin embargo toda! 
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eso existe, tiene existencia, podemos deducir de aquí que hay cosas 
que no son reales y sim embargo existen. Lo cual, aunque podamos 
comprender el sentido que el autor quiere darle, no nos parece una 
terminología demasiado exacta en un libro filosófico. 


Entre los objetos ideales, cuyas “categorías” son el ser, la imbem- 
poralidad y la idealidad, coloca las relaciones entre las cosas (igual- 
dad o desigualdad, semejanza o desemejanza), los objetos matemá- 
ticos (punto, línea, círculo...) y las esencias, Respecto de las relacio- 
nes, cuando son reales, tienen un ser debilissimum, que depende, como 
accidentes que son, de su sujeto y. de su término. En cuanto a los ob- 
jetos matemáticos, tienen un ser de razón, cum fundamento in re, ya 
que son ideas abstraídas de la realidad material. En este sentido les 
corresponden las notas de “intemporalidad” y de “idealidad”, como 
también la universalidad, exactamente lo mismo que a todos los ob- 
jetos abstraídos de la materia. Tocante a las esencias, pueden ser 
ideas universales abstraídas por la inteligencia (esencia de hombre, 
de árbol, etc.), o pueden ser esencias actuales, concretas y existentes, 
como son las de los individuos. Pero no se ve razón para establecer 
una “región”, una “esfera” o un mundo aparte de objetos ideales dis- 
tintos de las “cosas” y de la inteligencia, 

La tercera “esfera” y “región ontológica” que señala G. M. es la 
de los “valores”, a la cual alude repetidamente a lo largo de su obra, 
dedicándole una lección especial titulada “Ontología de los valores” 
(p. 361). En su exposición no logra vencer las vaguedades e impreci- 
siomes acerca de su ser y de sus notas esenciales que estamos acos- 
tumbrados a ver en los “valoristas”. Pretende que los valores cons- 
tituyen un orden, una especie de mundo aparte, distinto del de las 
cosas y del de los objetos ideales, Son una “región ontológica”, una 
“estructura óntica en donde la categoría de ser no se da”. “Los valo- 
res no son, sino que valen” (p. 365). Pero no se reducen al no-ser 
(p. 360). “No son cosas, ni elementos de las cosas” (p. 362). “Una 
cosa es valor y otra cosa es ser”. “El valor es no ser indiferente” 
(p. 366). “Consisten en la no-indiferencia” (p. 369). “El valor es una 
cualidad” (p. 366). “La cualidad valiosa —el valor— es irreal, en 
el sentido de que no es una “res”, una cosa” (p. 367). “Los valores 
no tienen, pues, la categoría. del ser, sino del valer” (p. 365); no se 
demuestran, sino se muestran” (p. 368), y son absolutos (p. 368). 
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Sus “categorías” son el valer —los valores tienen la primera ca- 
tegoría de valer, en vez de ser (p. 366)—, la cualidad —que es 
“irreal” (p. 366), que no es “real” pero tampoco “ideal” (p. 367)—, 

la polaridad y la jerarquía. Da a continuación la división que estima 
“menos desacertada” en valores: útiles, vitales, lógicos, estéticos, éti- 
cos y religiosos. * 

No es propio de una nota bibliográfica examinar a fondo esta 
teoría que, importada de Alemania, se ha tratado de naturalizar como 
novedad en España. Nos contentaremos con afirmar que, a través de 
lsa complicadas explicaciones de sus defensores, no vemos en los 
“valores” nada distinto de propiedades o cualidades del ser, unas 
transcendentales —como la Verdad, la Bondad, la Belleza—, y otras 

- accidentales que pueden diversificarse de mil maneras. Por lo tanto 
nos parece innecesario poner una “esfera” o una “región ontológi- 
ca” de valores fuera del ser. Los valores, si son propiedades trans- 
cendentales, se identifican con el ser, y si son cualidades son acci- 
dentes del ser, pero mo entidades, cuya “consistencia” para hablar 
en lenguaje de G. M., ni sus mismos defensores saben explicar, 

Cabría tal vez preguntarnos si en esta teoría no habría un cierto 
platonismo larvado. Las cosas serían buenas por una especie de or- 
den a lo bueno en sí, y malas por comparación a lo malo en sí. Pero 
no hay ni lo malo wi lo bueno, objativamentel Hay cosas buenas O 
malas, útiles o nocivas, bellas a feas. Lo bueno y lo malo, etc., son 
puras idéas o abstracciones mentales, que no responden a ninguna 
entidad objetiva transdendemtal. No valen los “valores”, sino que 
hay cosas, seres, que valen, o que tienen valor. 

Con lo cual dicho está el juicio que nos merece la cacareada Ética 
de los valores, con que se pretende sustituir, no solo las morales he- 
donistas, utilitaristas, formalistas, etc. sino también la Ética cristia- 
ma y la tradicional, en que el valor moral —bueno o malo— de nues- 
ras acciones humanas depende de que tiendan o se desvíen del orden 
al último Fin, que es Dios, Bastante más sólido es este fundamento 
de la moralidad, considerado en un orden puramente filosófico, que 
todas jas entelequias de los “valores” imaginados para desplazarlo. 

Señalaremos también la imprecisión de dividir la intuición en in- 
telectual, emotiva y volitiva (p. 41). Si intuición es la percepción directa 
de un objeto, no hay más intuición que la sensible, y: la intelectual de los 
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- primeros principios. Pero la inteligencia no puede ir directamente a 
sus objetos sensibles, pOr la sencilla razón de que esos objetos, en si 
mismos, No son inteligibles, sino que tiene que elaborarlos la inteligen- 
cia a través de un complicado proceso de abstracción hasta conver- 
tirlos en umiversales. Es uno de los defectos del análisis fenomepnoló- 
gico. Bien está su lema de ir “a las cosas mismas”, “zu den Sachen 
selbst”. Pero entendiendo que la inteligencia no puede ponerse en 
contacto inmediato con las cosas ¡pparticulares, sino a través de los 
sentidos, de donde le viene toda la materia de su conocimiento. Menos 
sostenible todavía es la intuición emotiva y la volitiva, tratándose de 
potencias esencialmente ciegas. 


Muchas cosas podríamos hacer notar en su concepto de la vida, 
como lo expone en la lección XXIII, titulada “Ontología de la vida”, 
pero alargaríamos demasiado esta reseña. Solo haremos notar que en 
su exposición sigue las líneas generales del análisis de Heidegger, si 
bien no se recluye como éste en una Ontología cerrada del Dasein, si- 
no que abre la vida humana hacia el problema de Dios, el cual, al me- 
nos prácticamente, queda excluído de la filosofía del profesor fribur- 
gense, Es un hecho ilógico, desconcertante, pues con esto la Ontolo- 
gía del ser finito queda colgada en el vacio, y la suerte del Dasein 
reducida a la aceptación resignada de una tranquila desesperación. Pe- 
ro así es. El profesor G. M.., que tuvo la dicha de ver la luz clara de 
la fe en sus últimos años, se libra de esta trágica conclusión. Pero su 
fundamento racional para elevarse al problema de Dios, lejós de te- 
ner la plenitud que él proclama, queda irremediablemente reducido. 
“Ahora queremos una Metafísica que ise apoye, no en los fragmentos 
de un edificio, sino en la plenitud de su base: en la vida misma” 
u. 386). Mucho más amplia es la base sobre la cual se apoya la. Meta- 
física realista tradicional. 


El libro lleva en la contraportada el título de Introducción a la 
odas A nuestro juicio merecería más el de Recapitulación de la 

Filosofía. Basta pasar la vista por las páginas densas y apretadas de 
las lecciones añadidas por el Sr. Zaragúeta, en que parece buscarse la 
máxima concentración del pensamiento, aquilatando las palabras para 
expresarlo, y en que con frecuencia en una rápida alusión colocada 
entre paréntesis se contienen aspectos sumamente complicados de los - 
problemas, para darse cuenta de que solo son capaces de seguir con 
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provecho su lectura, no ya los iniciados, sino los más que medianamente 
versados en estas difíciles cuestiones. Nosotros creemos que una In- 
troducción a la: Filosofía debe ser cosa mucho más sencilla. Debe ser 
un pórtico, pero no' un edificio tan grande como la ciencia que se tra- 
ta de abordar, Bastará con una noción, en cierto modo provisional, de 
la Filosofía, de sus métodos, de los problemas que en ella se plantean, 
de nomenclatura, etc. Pero no en una serie de cuestiones esquemáti- 
cas y comprimidas, difícilmente asimilables por las inteligencias de 
quienes por vez primera atraviesan el umbral de la Filosofía. Asimismo 
el tratar los problemas por un método genético e histórico puede ser 
un procedimiento útil y aceptable. Pero no el exponer la Historia de 
la Filosofía en la Introducción cuando todavía se desconocen los pro- 
blemas y por lo tanto mo puede apreciarse el alcance de las distintas 
soluciones. 


- Así, pues reconociendo todo el alto valor del presente libro, tanto 
en la parte correspondiente al profesor García Morente, como en la 
redactada por el profesor Zaragúeta, solo lo creemos propio para per- 
sonas de criterio formado, las cuales podrán sacar de él mucho prove- 
cho y apreciar sus doctrinas en su justo valor. 

Fr, GUILLERMO PUE IES 


Rolc-GrRONELLA, P. Juan, S. J.: La Filosofía de la Acción.— 
326 'págs.—Consejo Superior de Investigaciones científi- 
cas, Instituto Filosófico “Luis Vives”. Sección de publica- 
ciones.—Dugue de Medinaceli, 4. Madrid. 


La literatura filosófica española cuenta ya con un buen libro sobre 
el pensamiento de Mauricio Blondel. El P. Roig Gironella ha echa- 
do sobre sus hombros la tarea de adentrarse a fondo en las obras del 
filósofo de la Acción y en la copiosa bibliografía, favorable o adversa, 
que sus doctrinas han originado en el espaaio de medio siglo. El re- 
sultado ha sido este libro, que constituye una exposición completa y 
sistemática de las doctrinas blondelianas, junto con una ponderada y 
objetiva apreciación de su valor. 

El autor sigue paso a paso el desarrollo del pensamiento de Blon- 
del, con frecuenaia oscuro y también con frecuencia un poco flotante, 
debido a su aversión hacia la filosofía nocional de concepto abstractos. 
Toda la exposición va sembrada de textos de Blondel, agrupando los 
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esparcidos por sus distintas obras, que es la mejor garantía para refle- 
jar auténticamente el pensamiento que se trata de captar y exponer. 
Una exposición semejante tenía que ser, por necesidad lenta y hasta di- 
fusa. Pero tiene a su favor la ventaja de la precisión. Tanto es así que 
muchos aspectos sumamente discutidos —¿habrá alguno que no lo 
haya sido?— de las teorías de Blondel aparecen en el libro del P. Roig 
Gironella con toda la claridad deseable. 

A lo largo de su trabajo va registrando las críticas, algunas impla- 
cables, con que han sido acogidas las doctrinas blondelianas, junto 
con las respuestas del autor, lo cua] contribuye grandemente a perfi- 
lar su sentido y a discernir lo que el blondelismo tiene de aprovecha- 
ble. Nacido a fin de siglo, en un ambiente saturado de agnosticismo, 
sentimentalismo e inmanentismo, huellas auténticas de la crítica kan- 
tiana, en que incluso muchos católicos consideraban la filosofía tradi- 
cional como ineficaz para oponerse a las ideas reinantes, no hay que 
olvidar esta circunstancia para apreciar la intención generosa del jo- 
ven licenciado de 1893, al presentar la tesis que tanta polvareda iba a 
levantar. Desalonfiando él también de la filosofía tradicional, se pro- 
pone atacar al enemigo dentro de su propio campo y con sus propias 
armas. Partía de la inmanencia para llegar a la transcendencia, coin- 
cidiendo en su término —más o menos previsto— con la finalidad que 
se propone la apologética cristiana. El método mo podía menos de en- 
contrar eco en católicos que experimentaban una situación de ánimo 
parecida, Ampliamente se ha criticado este procedimiento, para que 
sea necesario insistir. Puede ser útil circunstancialmente, para acer- 
car a la Iglesia a espíritus educados en determinadas ideas. Pero la 
estructura ideológica de la filosofía blondeliana mo deja de resentirse 
de infiltraciones procedentes del mismo campo que se propone com- 
batir. Lo que pudiera ser una táctica corre el riesgo de convertirse 
en un peligro. Aunque no le alcanzó directamente, tal vez no le an- 
duvieron muy lejos algunas salpicaduras de la condenación del mo- 
dernismo, De hecho algunos de sus más entusiastas partidarios tuvie- 
ron que sufrir serias advertencias de la autoridad eclesiástica. 

El libro del P. Roig Gironella, tanto en su parte expositiva como 
en su bien meditada crítica, contribuirá grandemente a hacer apreciar 
esta tendencia que, a pesar de las fechas de las últimas obras de Blon- 
del, empieza ya a tener un acusado valor histórico. : AGR 
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Obras de San Buenaventura.—Edición bilingie. Tomo pri- 
mero. Edición dirigida, anotada y con introducciones por 
los PP. Fr, León Amorós, Fr. Bernardo Aperribay y Fray 
Miguel Oromi.- Prólogo del Excmo. y Rvdmo. P. Fr. León 
Villuendas, Obispo de Teruel.—XXXIX-753 págs., 30 ptas. 
“Biblioteca de Autores Cristianos”, Alfonso XI, 4. Madrid, 
1945. : 


Con este primer volumen inicia la Biblioteca de Autores Cristia- 
nos la serie de seis de que constará la edición bilingite, en latín y cas- 
lellano, de las Obras de San Buenaventura. Los Padres franciscanos 
encargados de preparar y dirigir la edición no han escatimado esfuer- 
zos para lograr una Obra perfecta en su género. 

Después de una copiosa Bibliografía, distribuída en secciones por 
Orden de materias, sigue una extensa Introducción general, en la 
que, en primer lugar nos ofrecen una breve, pero ricamente documen- 
tada Vida del Santo Doctor, basada en las fuentes más seguras y ve- 
rídicas. Sigue a continuación un estudio sobre sus escritos, con: la 
descripción de las ediciones anteriores a la monumental de Quaracchi 
(1882-1902), de la cual fué alma el P, Fidel de Fanma, aunque su 
muerte prematura le impidió ver sus esfuerzos coromados por el éxi- 
to. A los escritos recogidos em la edición de Quaracchi se 
añaden 18 títulos nuevos de obras posteriormente encontradas cuya 


“autenticidad se ha comprobado rigurosamente. Es muy interesante el 


catálogo de versiones españolas, que demuestran la aceptación y di- 
fusión que las obras de San Buenaventura tuvieron en nuestra patria, 
y el influjo de sus doctrinas en nuestros grandes escritores místicos. 
Se examina seguidamente la cuestión de la autoridad doctrinal del 
Doctor Seráfico, colocado por los Sumos Pontífices entre los doctores 
primarios de la Iglesia. Aparece patente la intención de los editores de 
equipararle al Doctor Angélico. Ambos son grandes en sus respecti- 
vos Órdenes, y aunque distintos por su psicología, por su carácter doc- 
trinal y por sus procedimientos científicos, pueden convivir sin estor- 
barse ni eclipsarse lo más mínimo como dos magníficos luminares en 
el cielo de la Iglesia. Por caminos distintos llegan a un mismo fin. Lo 
cual no quiere decir que no quepa en las escuelas la moble y pacífica 
discusión sobre puntos concretos de orientación y de doctrina, es- 
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pecialmente sobre los que de orden filosófico se detallan en el apar- 
tado V con el título “El pensamiento de San Buenaventura”. 

El criterio adoptado en la presente edición para ordenar las obras 
del Santo ha sido distribuirlas en grupos según la semejanza de su 
contenido, En este primer volumen aparecen las siguientes: Brevi- 
loquio, Itinerario de la mente u Dios, Reducción de las ciencias a la 
Teología, Cristo, único Maestro para todos, La excelencia del magis- 
terio de Cristo, yendo precedida cada una de ellas de una Introduc- 
ción especial y de un breve resumen de su contenido. El texto latino 
y las divisiones reproducen exactamente la edición de Quaracchi. 

Para aclarar el sentido de algunos términos que pudieran resul- 
tar difíciles u oscuros, o que tienen en San Buenaventura un signifi- 
cado peculiar, se ha añadido un Lexicon bonaventuriamo, que es su- 
mamente útil para la perfecta comprensión del texto. 

Gracias al esfuerzo de los PP. Franciscanos y de la Biblioteca de 
Autores Cristianos, podemos .poseer en España una edición ejemplar 
de las obras del Doctor Devoto, que es un magnífico exponente de 
que, queriendo, pueden lograrse en nuestra patria trabajos tam per- 
fectos como los que tanto admiramos, y hasta ahora envidiábamos, 
en el extranjero. 
: a CE 
De potestate dominativa in Religione. Dissertatio historico- 

canonica, auctore Gerardo KiwprT, C. SS. R.—XXXVIIL363 

páginas en 4.—Brugis-Parisiis-Romae. Desclée, De Brou- 
- wer. 1945, 


En la 22 serie de disertaciones presentadas a la insigne Univer- 
sidad de Lovaina para obtener el doctorado en Derecho: canónico, 
Ocupa la presente el número 34. 

Como muy bien observa el autor, la exposición de la doctrina canóni- 
ca sobre la potestad dOminativa de los Superiores religiosos exige el 
examen de estos tres puntos: a) naturaleza: de la misma, b) su funda- 
mento y c) clase de obligación moral que tienen los súbditos de obe- 
decer a los preceptios de ella provenientes, 

- Para llevar a cabo esa labor hace un recorrido por el Decreto de 
Graciano, las Decretales de Gregorio TX, las de Bonifacio VIII y las 
Clementinas, y a continuación investiga lo que sobre el particular en- 
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señaron los principales canonistas y moralistas desde la Edad Media 
hasta nuestros días, ya que el último de los puntos arriba señalados, 
más pertenece a la moral que al derecho. 

De dicho examen infiere: - 

1. Ni en las Colecciones dél derecho amtes mencionadas ni en 
los autores medievales se encuentra un tratado propiamente dicho so. 
bre la potestad dominativa de los Superiores religiosos, sino tan sólo 
algunos fragmentos de los cuales cabe inferir que, acerca de la natura- 
leza de. dicha potestad, el Superior religioso disfruta de un poder 
en cuya virtud interviene eficazmente en el régimen del monasterio, 
dependiendo de aquél toda la actividad de los religiosos que lo habitan. 

2. El fundamento de tal potestad es la profesión religiosa, y más 
concretamente el voto de obediencia; siendo de advertir que, para 
ellos, la profesión es un contrato, mas no como otro cualquiera, sino 
de incorporación a la comunidad o al Instituto donde profesan. | 

3. Acerca del tercer punto enseñaban que la obligación de cum- 
plir tales preceptos provenía de la virtud de la religión, constituyen- 
do, por consiguiente, la desobediencia, un verdadero scale pero 
sin añadir más pecados. 

Del mismo sentir fueron los canonistas y moralistas posteriores, 
siguiendo la doctrina de Sto. Tomás, hasta llegar a Suárez, el cual, 
apartándose de la doctrina tradicional, defendió que la profesión re- 
“ligiosa es un contrato sinalagmático del cual, como en los demás de 
ese género, se deriva obligación de justicia conmutativa; y aunque ad- 
mite, con los canonistas medievales, que la potestad dominativa su- 
pone en los súbditos cierta entrega de sí mismos, niega, sin embargo, 
pus se funde en el voto de obediencia. 

* De los autores posteriores a Suárez, unos se sumaron a éste, otros 
continuaron sosteniendo la: doctrina tradicional, y algunos, como Ver- 
meerch y Larraona, añadieron ciertas variantes, 

El fin intentado por muestro autor al estudiar la evolución de la 
doctriria sobre la potestad dominativa de los Superiores religiosos no 
fué otro que descubrir los principios fundamentales que es preciso te- 
rier en cuenta para' ofrecer una exposición sólida en conformidad con. 
el derecho actual. A eso se ordena la segunda parte de su disertación, 
en la cual refuta primero lo que juzga deficiente o no aceptable en los 
autores examinados en la anterior, y después, reconociendo que el Có- 
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digo canónico tampoco ofrece una doctrina completa sobre esta mate- 
ria, sino sólo algunos elementos com que poder elaborarla, afirma, en- 
tre otras cosas, que de la legislación del mismo! a los religiosos concer- 
niente, cabe formular estos dos principios: 1. La potestad domina- 
tiva de los Superiores religiosos es potestad eclesiástica; 2.2 Pero no 
es propiamente pública, sino privada, aunque se acerca bastante a-la 
pública, 

El Código no dirimió las controversias que antes de él existían so- 
bre esta materia, si bien en cierto modo parece favorecer la 'opinión 
que asigna el voto de obediencia como fundamento único de la potes- 
tad dominativa, la cual puede muy bien ser denominada potestas ex 
voto obedientiae —para emplear sus mismas palabras—, ro en cuan-' 
to el voto sea causa eficiente de la misma, sino requisito que la pos- 
tula. 

Se muestra partidario decidido, en contra de Suárez, de que la 
profesión religiosa es un contrato de incorporación, conforme defendía. 
la generalidad de los autores medievales y muchos de los posteriores 
a Suárez, e igualmente sostiene que las obligaciones de semejante 
contrato derivadas no caen bajo la justicia conmutativa, sino bajo la 
distributiva y la legal. 

Los. religiosos, añade, deben obedecer a los mandatos provenientes 
de la potestad dominativa por estos dos motivos: a) por la renuncia 
a la propia voluntad efectuada en la profesión; b) por deber de re- 
ligión, ya que dicha renuncia la confirman con el voto de obediencia. 

Tocante a la obligación moral de obedecer a la repetida potestad, 
afirma ser siempre 'impuesta por la virtud de la religión, y, en algu- 
nos casos también por la de la obediencia especial. 

Propugna que los Superiores únicamente pueden ejercer dichh 
potestad respecto de aquellos que les están sometidos en virtud de 
la profesión, y tan sólo en lo concerniente a los actos personales de 
los mismos; debiendo admitirse para todo lo que atañe al gobierno de 
la comunidad, tanto en lo relativo a la admisión de los candidatos al 
hábito y a la profesión, como toczmte a la administración de los bie- 


_nes, etc., Otra potestad distinta, que muy bien podria denominarse ES 
superiores, 


Consignemos, para terminar, que el benemérito redentorista con 
su docta disertación ha prestado un excelente servicio para el escla- 
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recimiento de cuestión tan importante como es esta de la potestad 
dominativa, y su mérito queda realzado por el hecho de ser la primera 
monografía que sobre esta malteria ha visto la luz pública Prós de 
promulgado el Código canónico. 

También le felicitamos por el afecto y veneración que muestra ha- 
Cia la doctrina del Aquinatense. 


Fr. S. ALoNso. 


“Concordancias de las obras y escritos de Santa Teresa de 

- Jesús”, por Fr. Luis de San Jose, O. C. D.—Editorial “El 
Monte Carmelo”. Aptdo. 19. Burgos.—Un tomo de 19 x 11 
centímetros de 1.026 págs.—En rústica, 75 ptas.; encua. 
dernado, 80. 


La editorial “El Monte Carmelo” acaba de sorprendernos gratí- 
-Simamente con una obra monumental: las “Concordancias de las obras 
y escritos de Santa Teresa de Jesús” que prestarán un servicio inesti- 
mable a los que han de manejar y citar continuamente las obras de la 
Mistica Doctora. | ? 


Sabido es la enorme difusión que han alcanzalo en el mundo en- 
tero las obras de la gran Santa de Avila traducidas a todos los idio- 
mas. Santa Teresa es leída, consultada y citada con admiración en 
cualquier parte del mundo donde se hable o se escriba de espirituali- 
dad cristiana. Las ediciones de sus “Obras completas” se suceden sin 
descanso unas ¡a Otras, Pero todo el mundo sabe —los escritores ascé- 
tico=-místicos mejor que madie— que a veces es difícil encontrar en 
un momento dado una cita determinada de Santa Teresa. La razón 
es obvia: la monja andariega de Castilla escribía sus libros cón gra- 
cia inimitable, pero sin parar mientes en la organización metódica de 
sus ideas, o al menos sin someterse jamás a los férreos moldes de una 
dictadura lógica. Escribía a impulsos de su corazón abrasado de amor 
de Dios y ella misma nos dice, con fina ironía, que la recogían más 
las palabras de los Evangelios que “libros muy concertados” (Cam. de 
perf. XXI, 4). Esto da a sus libros un sabor inconfundible de espon- 
taneidad y frescura sin igual, pero tiene el grave inconveniente de ha- 
cer muchas veces poco menos que imposible la búsqueda de una cita 
determinada en aquella pes multicolor de sus escritos ad- 
mirables., 
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Para facilitar esta labor a los estudiosos de la gran Santa “se haz 


pleto o catálogo de materias puestas por orden alfabético, con el cual 
se pudiese hallar en breve tiempo todo lo que pensó y nos dejó escri- 
to tan sublime Maestra sobre aquél asunto o materia que se necesita, 
o lo que dijo acerca de cualquier personaje de los muchos que tuvie- 
ron la dicha de comunicarla y tratarla”. 

- Y esto es precisamente el libro que estamos reseñando: un índice 
acabadísimo de los pensamientos y sentencias, citas y referencias de 
la gran Santa de Avila puestos por orden alfabético y concordados 
con sus similares y lugares paralelos. Una obra monumental, de pa- 
ciencia benedicta, que ha requerido “diez años de trabajo y una flo- 
ración de más de 35.000 fichas textuales”. 

La presentación material es enteramente idéntica a la conocida 
edición hbreviario de las “Obras de Santa Teresa”, editadas en la 
misma Editorial por el P. Silverio de Santa Teresa; aunque el precio 
es bastante más elevado por lo costoso de la edición y lo reducido de 
la tirada, dirigida a un pequeño círculo de escritores, profesores y es- 
pecialistas teresianos. 

En adelante ya ño se podrá prescindir de esta obra cuando se trate 
de citar a Santa Teresa O averiguar su pensamiento completo sobre 
una materia determinada. Muy de veras felicitamos al autor y desea- 
'mos a su magnífico trabajo el éxito cumplido que merece. 

Fr, A. Royo Marín, O. P. 


“Contemplando en todo a Dios”.—Estudio ascético-psicoló- 
gico sobre el “Memorial” del Beato Pedro Fabro, S. J., 
primer compañero de San Ignacio de Loyola, por Carlos 
G. PLaza, S. J., Profesor de la Facultad de Filosofía en el 
Colegio Máximo de Oña.—“Ediciones Fax”. Madrid.—Un 
tomo de 25 por 16 cms.—XVI-352 págs. —Ptas. 34. 

El P. Plaza se propone en esta obra analizar a la luz de los prin- 
cipiós de la Psicología especulativa y de los hallazgos más modernos de 
la empírica y experimental el riquísimo contenido ascético-místico 
del llamado “Memorial” del Beato Fabro. Es el Memorial un cua- 
derno íntimo en el que el Beato recogía las vibraciones divinas que 
la gracia iba produciendo en su alma en su ascensión a la santidad. 

Después de una bibliografía selecta y abundante y de una magní- 
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fica introducción para ambientar su obra, la divide el P. Plaza en dos 
grandes partes: la primera es teórica y especulativa; la segunda, 
práctica y experimental. 

La primera parte se subdivide en dos capítulos. En el primero se 
estudia el aspecto psicológico de la “búsqueda y hallazgo de Dios en 
todas las cosas”, que constituye el tema central de la obra. En el se- 
gundo se examina” su aspecto ascético, 


La segunda parte tiene cuatro grandes capítulos. En el primero se 
analiza el problema psicológico del Beato Fabro, teniendo en cuenta 
su temperamento y el medio ambiente en el que hubo de vivir. En el 
segundo se estudian los elementos aparentemente disgregadores de la 
gran síntesis acción-contemplación. En el tercero se sigue el rastro 
de la marcha del Beato Fabro hacia Dios: su itinerario activo. El 
cuarto, en fin, nos muestra su itinerario pasivo, o sea, los esplendores 
de su vida mística, cuyo foco de irradiación es la Santísima Trinidad 
imhabitando en lo más hondo. y misterioso del alma. 

En la conclusión recoge la solución vital que da el Beato CE 
al problema “contemplativo en todas las cosas”? desde el punto de 
vista teológico, ascético y psicológico. En su aspecto teológico llega el 
P. Plaza a la conclusión de que la fusión de la acción y de la. con- 
templación en una síntesis superior es obra de una gracia eminente 
que proviene de la actuación de los dones del Espíritu Santo, De 
donde concluye que poseer esos domes siempre y en todas las cir- 
cunstancias es “hallar a Dios en todas las cosas”. | 

Confesamos que la obra del ilustre profesor oniense nos ha pro- 
ducido magnífica impresión. Se trata de un estudio magistral en el que 
se reunen cualidades que rara vez aparecen juntas en esta clase de 
estudios: una gran preparación filosófica y teológica, competencia na- 
da común en materias ascético-místicas y un estilo literario limpio y 
transparente como el cristal. A través de sus observaciones ascéticas 
y de sus finísimos análisis psicológicos, el autor ha logrado plenamen- 
te dar palpitaciones de vida a lo más abstracto y trasladar al terreno 
de lo universal y científico lo más concreto y experimental, La cien- 
cia y la vida aparecen hermanadas en una síntesis transcendental que 
supone la una y la otra sin confundirse con ninguna de las dos. Mil 
plácemes merece el autor de este magnífico trabajo que alcanzará sin 


duda un gran éxito entre el público selecto e intelectual, 
Fr. A. Royo Marín, O. P. 


Bibliografia 


Historias de la Contrarreforma, por el P. Pedro de RKIVADE- 
NEYRA, S. J.—Introducciones y notas por el P. Eusebio 
Rey, S. J.—Biblioteca de Autores Cristianos (B. A. .)— 
Un volumen de CXXVI-1360 págs.—Editorial Católica; 
Alfonso XI, 4.—Madrid, 1945.—Precio: 40 pesetas. 


Con gran oportunidad aparece este nuevo volumen de la B. A, C. 
en el año centenario de la apertura del Concilio de Trento, A pesar 
de la diversidad de temas escritos en circunstancias distintas y con 
propósitos diferentes, constituye este volumen un magnífico conjun- 
to que puede unificarse muy biem bajo el título genérico de “Histo- 
rias de la Contrarreforma”. 

Aparte de la breve “Exhortación a los capitanes y soldados de la 
Invencible” —modelo definitivo de elocuencia castrense— cinco son 
las Historias que nos ofrece este volumen. Las cuatro primeras las 
constituyen las Vidas de los Padres Ignacio de Loyola, Diego Laínez, 
Alfonso Salmerón y Francisco de Borja; la quinta es la que lleva por 
título “Historia del Cisma de Inglaterra”. 

La primera y cuarta de las Vidas eran ya muy conocidas y apre- 
ciadas por el público español, que veía en la primera la mejor bio- 
grafía de San Igmacio conocida hasta la fecha —de ella Hecía ya 
Fr. Luis de Granada “que en esta nuestra lengua no he visto hasta 
hoy libro escrito con mayor prudencia y mayor elocuencia”— y en 
la segunda una de las más completas y acabadas de la del Santo Du- 
que de Gandía. No así la segunda y la tercera, que pasam ahora casi 
por primera vez al dominio popular. Ello constituye una novedad muy 
interesante, y muy de actualidad en este año centenario de Trento, 
donde brillaron como astros de primera magnitud aquellos dos imsig- 
nes jesuitas españoles. 

La “Historia del Cisma de Inglaterra” es una adaptación al cas- 
“tellano —enriquecida con nuevas y abundantes aportaciones— de la 
obra latina del controversista inglés Nicolás Sander sobre el “Origen 
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y Progreso del Cisma Anglicano” que llegó a manos del P. Ribade- 
neyra con algunos retoques de los Padres Risthon y Persons. Cons- 
tituye esta obra un documento de valor inapreciable para la historia 
del Cisma de Inglaterra, sobre todo desde el punto de vista español. 
Además de la amplísima “Introducción general”, precede a cada 
uno de los libros su Introducción especial correspondiente. Son debi- 
- das al P, Eusebio Rey, S, J. que ha desempeñado su empresa con 
singular acierto y verdadera escrupulosidad crítica. 
La presentación material es enteramente idéntica a la de los de- 
más volúmenes de la B, A. C. que le han precedido. 


Fr. A. Royo Marín, O. P. 


“Escritos completos de San Francisco de Asís y biografías 
de su época”.—Edición preparada por los Padres Fray 


Juan R. de Lecísima, O. F. M. y Fr. Lino Gómez CANE-. 


DO, O. F. M-—Biblioteca de Autores Cristianos.—Madrid, 
MCGMXLV.—Un tomo de 870 págs. con abundantes ilus- 
traciones.—En tela, 30 pesetas. 


Un nuevo y magnífico volumen de la B. A. C. en igual formato y 
características que los anteriores. Se nos presenta en él la figura co- 
losal del “Poverello” de Asís aureolada con los encantos y atracti- 
vos com que supo revestirla la tradición y la leyenda, Es este libro 
—se dice muy bien en el magnífico prólogo que lo encabeza— “rami- 
llete de rosas y lirios del huerto franciscano, o más bien florecitas 
silvestres nacidas al contacto de los pies llagados del nuevo Cristo, 
San Francisco de Asís”. | 

A continuación de los “Escritos” auténticos del Santo, =pocos y 
breves, pero saturados de suavidad y de unción— se nos ofrece una 
versión escrupulosamente revisada, de las inmortales “Florecillas”. 
Siguen las dos “Vidas” del Santo que escribió el beato Celano para 
contarnos con ternura de hijo querido “lo que yo mismo oí de su bo- 
ca y lo que he podido saber de testigos probos y fidedignos”. A: con- 
tinuación se inserta la “Leyenda Mayor” debida a la pluma. seráfica 
de San Buenaventura, que insiste ante todo en la vida interior del 
Patriarca de los franciscanos, a quien presenta casi siempre abisma- 


do en las más altas cumbres del misticismo y de la unión con Dios. 
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Y finalmente vienen a cerrar el volumen dos nuevas biografías de la 
época: la titulada “Espejo de Perfección” —la más dulcemente apa- 
sionada y legendaria de todas— y la bellísima Ages el punto de vis- 
ta literario “Leyenda de los tres compañeros”. Las cinco biografías 
forman “algo así como los evangelios sinópticos del franciscamismo 
primitivo” (Prólogo). Cada una de ellas hace resaltar algún aspecto 
nuevo de la vida del “Poverello”” y entre todas nos dan una visión de 
conjunto simpática y atrayente del frailecico medieval que pasó por 
el mundo dejando tras de sí una senda encendida de luz y de amor. 

La edición ha sido preparada con extraordinario esmero y escru- 
pulosidad crítica por los ilustres franciscanos PP, Legísima y Gómez 
Canedo. Va precedida de tres copiosos índices y está salpicada con 
gran número de ilustraciones y grabados, muestra espléndida de. la 
riquísima iconografía franciscana. 

Una joya más, en fin, que ha venido a enriquecer la magnífica; Bi- 
blioteca de Autores' Cristianos que se viene publicando bajo los auspi- 
cios y alta dirección de la Pontificia Universidad de Salamanca, 


Fr. A. Royo Marín, O. P. 


De Indulgentiis Seraphici Ordinis hodie vigentibus. Disqui- 
sitio historico-canonica quam R, P. Joseph CAMPE- 
Lo, O. F. M. fide documentorum instituit. Editio altera, 
valde aucta, atque ad recentiorum Sedis Apostolicae decre- 
torum et concessionum normam emendata.—678 págs. en 
4.2.—Pr. 60 ptas.—Compostelae. Typis “El Eco Francis- 
cano”, 1943. 


El año 1926 sacaba el P. Campelo en un tomito los artículos que 
sobre las Indulgencias de su Orden había publicado anteriormente en 
la Revista oficial de la misma. Pero, como con posterioridad a esa 


fecha, ha concedido la Iglesia muchas indulgencias, especialmente el 


año 1933, con motivo del Jubileo extraordinario para conmemorar «el 
XIX Centenario de la Redención, y cinco años más tarde la Sda. Pe- 
nitenciaría publicó nueva edición de las “Preces y Obras piadosas 
indulgenciadas”, introduciendo motables modificaciones, nada tiene 


de extraño que nuestro autor, al agotarse la primera edición, SR 


rase esta otra en la forma que indica en el subtítulo. 


“dulgentias ; 
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Su contenido lo distribuye en cuatro partes bajo los epígrafes que 
reproducimos a continuación : 

P, 1.: De Indulgentiis Seraphici Ordinis in genere; 

P. II.: De Indulgentiis Seraphici Ordinis in specie; 

P. 111.: De Privilegiis et Indultis Seraphici Ordinis relate ad In- 

P. IV.: De Indulgentiis piarum associationum Seraphico Ordini 
pertinentium. : 


Sin duda - para que no resultara demasiado voluminosa la obra, 


ho se detiene el autor a tratar las nociones generales, históricas, dog- 
máticas y canónicas, acerca del origen y evolución de las indulgen- 
cias y de su naturaleza, eficacia y uso, etc., sino que, dando todo eso 


por supuesto, entra, sin más, a exponer, desde el punto de vista his- 
tórico y canómco, las Indulgencias por la Santa Sede concedidas a 
la Orden Franciscana en todas sus ramas, tanto de varones como de 


mujeres, a saber: Frailes Menores, Conventuales, Capuchinos, Ter- 


ciarios regulares; Monjas clarisas, Concepcionistas, de la Anunciación, 
Terciarias regulares; múltiples Congregaciones religiosas de ambos se- 
xos que profesan la regla de la Tercera o de la Segunda Orden, o que 
al menos están agregadas a la Orden seráfica, Terciarios seculares, Co- 
fradías, Piadosas Uniones y Asociaciones de alguna manera relacio- 
nadas con la Orden de San Francisco, incluyendo en un Apéndice las 
Indulgencias relativas a los Santo lugares de A cuya custo- 
dia está encomendada a los franciscanos. : 
Como se ve por esta ligera enumeración, a pesar de limitarse es- 
te libro a la Orden Franciscana, todavía abarca un ámbito de nota- 
bles dimensiones, y es de mucha OS para numerosas colectivi- 
dades. ) 
El P. Campelo ha erigido un grandioso monumento, digno de la 
ínclita Orden a la que pertenece. Ojalá que su ejemplo cunda, y que 
no tarden en aparecer estudios por el estilo respecto de las otras 
Ordenes y Congregaciones religiosas, las cuales también poseen abun- 
dante caudal de indulgencias, cuya divulgación sin duda habrá de 
contribuir a que los agraciados las estimen más, y a que pongan 
mayor diligencia por ganarlas. 
Fr. S. ALONSO. 
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Cardenal A. L SchHustER, O. S. B., Liber Sacramentorum.— 
Estudio histórico-litúrgico sobre el Misal Romano.-Versión 
española por el P. Victoriano González, Benedicto de Sa- 
mos.—Tomo IV: El bautismo en el Espíritu y en el fue- 
go (La sagrada Liturgia durante el ciclo pascual).—230 
págs. en 4.—Precio: 16 ptas.—Editorial Herder. Barce- 
lona. 


Por las reseñas de los anteriores volúmenes conocen los lecto- 
res la entusiasta acogida con que hemos recibido la traducción £s- 
pañola, que con tanto esmero vienen publicando los beneméritos 
PP. Benedictinos de Samos, de la por tantos títulos interesante obra 
litúrgica italiana de su ilustre hermano de hábito. 

El volumen que hoy nos toca reseñar, tras una introducción sobre 
la “Eucharistia lucernaris”, algunos ritos pascuales de la Edad Me- 
dia, la Pascua de las rosas en la liturgia romana, y los antiguos him- 
nos de la celebración de las vigilias nocturnas, contiene los oficios de 
las vigilias de Pascua y de Pentecostés y las Misas de estos mismos 
días con las de sus respectivas semanas, de los cinco domingos a la 
Pascua subsiguientes, las letanías mayores del 25 de abril, las rogati- 
vas de los tres días antes de la Ascensión, más la Misa de esta solem- 
nidad y del domingo infraoctavo, terminando con un apéndice euco- 
lógico donde el autor ha tenido el buen gusto de reproducir varias 
oraciones e himnos venerandos por su antigúedad y por su unción. 

En elogio del editor cumple advertir que este volumen viene im- 
preso en tipos de mayor tamaño que los precedentes, lo cual contri- 
buye a que su lectura resulte más fácil, sin que esta implique la me- 
mor crítica respecto de aquellos. 

Continúen los laboriosos Benedictinos de Samos la tarea comen- 
zada que tan provechosa es para fomentar la sólida piedad.—FRr. S. A. 


El Papa en el Nuevo Orden Internacional. (Personalidad es- 
pecial y primera del Papa en el Orden Internacional, de- 
rivada de la propia naturaleza del Papado), por el doctor 
D. Santiago Hevia, Pbro.—Prólogo del Excmo. Sr. Minis- 
tro de Justicia, D. Eduardo Aunós.—Madrid, 1944.—312 
páginas.—16 pesetas. 


De las tres partes que tiene el libro, la tercera: Posición del Papa 
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con relación a los Estados políticos de la. tierra, desarrolla el tema 
propuesto, Pero su fundamento se halla en la naturaleza misma del 
Papado, y el conocimiento de de ésta exige previamente conocer cier- 
tas cosas de la Iglesia. De esta manera se justifica la división que 
en la obra se hace y el estudio de temas aparentemente alejados del 
principal. y 

La Iglesia de Cristo es, por su naturaleza, una sociedad espiritual 
y sobrenatural, distinta e independiente de la sociedad civil, jurídica- 
mente perfecta, necesaria, suprema, a la que indirectamente están 
subordinadas las sociedades civiles. Estas son las proposiciones que se 
afirman y prueban en la primera parte. La argumentación utiliza, en 
la. medida de su conveniencia, con agilidad y penetración, todos los 
lugares teológicos. 

La segunda parte desarrolla la doctrina del Primado, en San Pe- 
dro y en los Romwnos Pontífices, en tres proposiciones tomadas a la 
letra de la Constitución Dogmática “Pastor Aeternus”, del Conci- 
lio Vaticano. A) Nuestro Señor Jesucristo confirió el primado de 
jurisdicción sobre la Iglesia universai ¿ San Pedro Apóstol, y a él 
sólo e inmediatamente, el cual había de durar perpetuamente en sus 
legítimos sucesores. B) El Romano Pontífice es el sucesor de San 
Pedro en el primado sobre la Iglesia universal. C) El Romano Pontí- 
fice tiene, por derecho divino, la potestad de jurisdicción eclesiásti- 
ca plena y suprema, ordinaria e inmediata, sobre todos y cada uno 
de los fieles de Cristo, ya en las cosas de fe y costumbres, ya en la 
disciplina y régimen de la Iglesia, Probada la doctrina, contesta a las 
dificultades que se le oponen, lo mismo que en las otras partes. 

La última se refiere, como está señalado, a la potestad temporal, 
indirecta y directa: A) El Romano Pontífice tiene sobre las socieda- 
des civiles y los príncipes civiles la potestad temporal que se llama 
indirecta, es decir, cuando hay razón de bien espiritual común. B) El 
Romano Pontífice tiene legítimamente poder temporal o principado 
civil, y él es honesto y moralmente necesario. * 

Consecuencias de esta doctrina, que el autor deduce: la suprema 
potestad indirecta la tiene el Papa en virtud del mismo primado espi- 
ritual y por derecho divino; no tiene ,en cambio, derecho de arbi- 
traje en todos los conflictos que se susciten entre particulares o entre 
Estados, aun cuando es tribunal muy apto para determinar en tales 
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casos, por recurso de las partes; la potestad civil o política la tiene: 
por título natural y humano, aunque con un fin sagrado, espiritual ' 
y sobrenatural; el Papa no es súbdito de ninguna nación ; el Papa no 
es extranjero en ninguna nación; El Papado no tiene propiamente 
carácter internacional, sino supernacional y ecuménico; la soberanía 
temporal pontificia no basta que esté reconocida y garantizada por el 
Pacto de Letrán, sino que debe ser reconocida y garantizada en la 
próxima Mesa de la Paz; debe ser principalmente reconocida y ga= 
rantizada, en la próxima Mesa de la Paz, la soberanía e indepen- 
dencia absoluta del Papa en el gobierno de la Iglesia católica en to- 
dos los países de la tierra; debe salir también de la próxima Mesa de 
la Paz la confirmación expresa de los. reglamentos de Viena, de 19 
de Marzo de 1815, y de Aix-la-Chapelle, de 21 de noviembre de 1818, 
en virtud de los cuales se concede a los Nuncios y representantes di- 
plomáticos de los Papas la prerrogativa de ser en todas partes los de- 
canos del Cuerpo Diplomático, aunque haya embajadores o represen- 
tantes más antiguos; personalmente, opina el Dr. Hevia que el Papa 
no debe sentarse en la mesa de la Paz ni personalmente ni por re- 
presentante. 

Por lo expuesto, fácil es inferir que se trata de un libro recomen- 
doble y que llenará su misión de aleccionar a los católicos seglares 
cultos sobre temas fundamentales del tratado “De Ecclesia”, y que 


ha sabido aplicar la teoría de las aulas a los problemas de las Can- 
cillerías. 


F. DE VIANA. 
Jesucristo, Hijo de Dios, Salvador, L. CristiaN1.—Traducción 
de la 4.2 edición francesa, por J. Goenaga, S. J.—Editorial 
“El Mensajero del Corazón de Jesús.—Bilbao, 1944.—732 
páginas de 35'%5 por 17'%5 cms; encuadernación en tela; 

65 pesetas. ] 

“La Presentación” que de la obra hace el traductor contiene da- 
tos muy interesantes para formarse idea aproximada del intento y 
contenido del libro, Se trata de una Vida de Jesús, difundida en los 
hogares católicos de Francia, con motivo del Centenario: de la Reden- 
ción, que, escrita “sin tecnicismos ni discusiones de pura erudición, 
pero teniendo en cuenta los progresos de la investigación exegética, 
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hiciera accesibles al gran público las obras y palabras del Maestro” 
“La Vida —fruto de 30 años de asiduas meditaciones— fué es- 
_crita por un historiador de profesión ,el canónigo Cristiani, decano de 
la Facultad católica de Letras de Lyón. Y de su éxito hablan bastan- 
te claro las repetidas ediciones francesas y las múltiples traducciones 
extranjeras, la última de ellas en chino”. Atinque. aquí no se diga, el 
autor mismo advierte que “la presente obra ha sido predicada antes 
de ser escrita” (pág. 721). “El éxito les bien merecido. El lector mis- 
mo irá apreciando a lo largo de estas páginas su lucidez y calor uni- 
dos a una solidez y precisión que hacen de este libro una obra de 
fácil acceso a todas las personas de alguna instrucción, aunque sea 
elemental. Por otra parte, su seriedad científica es absoluta: el autor 
se apoya constantemente en los iexégetas más autorizados, sobre todo 
en el P. Lagrange”. 

- “Sin omitir nada de los tesoros encerrados en el Evangelio, sin 
añadir más que las reflexiones necesarias para la interpretación de 
los textos, colocándolo todo en su puesto lógico o «cronológico, Cris- 
tiani desarrolla en una bella continuidad el relato vivo, minucioso y 
concreto de la divina historia”. - * 

Carácter predominante es señalar de continuo la cronología! Cada 
capítulo, lleva junto a su título la indicación del año y mes a que co- 
rresponde. Lo cual resulta más interesante si se advierte que, escri- 
to. el libro en la conmemoración- centenaria de la Redención, tenida 
en 1933, por disposición de Pío XI, sigue la cronología de los que 
ponen la muerte del Señor en el año 3o de la era vulgar. En la in- 
troducción ha estudiado brevemente el problema producido por la fi- 
jación de Dionisio el Exiguo de la Encarnación en el año 754 de la 
era romana. Por lo demás, sabido es que todavía no se ha llegado a 
a una determinación exacta en los datos cronológicos de la vida de 
Jesucristo, como puede verse, por ejemplo, en el docto y reciente es- 
tudio de Ricciotti. 

Escrito el libro para el gran público, el autor ha omitido casi to- 
talmente el aparato crítico y bibliográfico. En cambio, brilla en él un 
fAúido y cálido estilo literario que hace amena la-lectura y llena de 
entusiasmo y convicción a la inteligencia, si no. se ha agudizado ex- 
cesivamente por el espíritu crítico. 

Considerando que “inagotable fuente de toda verdadera predica- 
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ción es el Evangelio” añade un índice alfabético de materias, facili- 
tando encontrar rápidamente el tema que pueda convenir. En la pala- 
bra “parábola” distingue las mayores, o desarrolladas, de las meno- 
res, menos desenvueltas o simplemente indicadas 

La traducción es excelente. La impresión tipográfica, con varia y 
acertada distribución de caracteres, digna de encomio. Además de la 
anteportada, hay tres láminas en color a toda plana. El precio no 
parece excesivo, dadas las características de. la obra, pero quizá no 
resulte tan asequible a muchos de manera que pueda llegar a ser “el 
libro del hogar cristiano”, como repiten la anteportada y la. portada, 
aunque ello fuera muy deseable.—F. DE VIANA. 


Perez GOYENA, S. J, P. Antonio: “Contribución de Navarra y 
sus hijos a la Historia de la Sagrada Escritura.—Notas 
históricas y bibliográficas”. — Premio de la “Biblioteca 
Olave” y “Publicaciones del Seminario Diocesano de 
Pamplona”.—Pamplona, 1944,—284 págs. de 17 por 34.— 
Precio: 20 pesetas. 

Con el premio de la “Biblioteca Olave” y la ayuda del Seminario 
_de Pamplona, publica el P. Pérez Goyena su obra. No necesita he- 
raldo el ilustre navarro, conocido por sus mumerosas publicaciones, a 
la que viene a añadir una nueva: la que al presente reseñamos. 

El propósito del autor es laudable. Pretende hacer la Historia de 
la Exégesis bíblica en Navarra. Es una cosa totalmente nueva, que 
implica la dificultad de abrirse caminó, sobre todo cuando hay que 
desenvolverse entre multitud de documentos. 

Precisamente este es el mal de que adolece la obra. El autor los 
tiene abundantísimos y creemos sinceramente que le perjudica tener 
tantos. Desciende a particularidades increíbles y que sólo y muy re- 
motamente atañien al tema propuesto. Veamos unos ejemplos: En el 
cap. III nos da una noticia biblográfica e histórica de la Políglota 
Complutense, porque el impresor pasó unos años en Navarra y porque 
una hija suya se casó con un estellés. En el VI se trata de los judíos 
escriturarios navarros, y por esta razón se cree obligado a transcri- 
bir el juramento que prestaban ante los jueces cristianos, que estaba 
ya publicado en varias partes. Em el VIII, al tratar de la “métrica 
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escriturística”, porque en un momento de inspiración poética se le 


- Ocurrió a Navarro Villoslada hacer unos versos sobre la profanación 
del Templo por Heliodoro, traza un resumen de la vida y persona- 


lidad literaria del autor de Amaya; en el mismo capítulo nos cuenta 
las andanzas de San Francisco Javier, porque usaba diálogos a base 
dela escritura en la instrucción a sus catecúmenos. En el IX nos 
habla de los libros y periódicos que han impreso. textos de apócrifos 
escriturarios, copiando las partes reproducidas o haciendo un resu- 
men de ellas. En el cap. XI se hace un recuento de los publicados en 


Navarra sobre Escritura. En el párrafo 2.2 encontramos el siguiente 


título: “El Boletín Oficial Eclesiástico de Pamplona, Arsenal de mol 
ticias escriturísticas”. Cualquiera podría esperar estudios de cuestio- 
nes exegéticas, pero apenas aparecen más que disposiciones de la Cu- 
ria Romana que nada tienen de particular para Navarra y que han 
sido insertadas en todos o la mayor porte de los Boletines Diocesa- 
nos de España. En el párrafo 4.2 del mismo capitulo nos da el precio 
de los libros escriturarios según un inventario de un librero que data 
de 1684. En el XIII se trata de las “Bibliotecas navarras en su parte 
escriturística”, y nos da cuenta no solamente de libros notables, sino 
que se entretiene com muchos que no son sino medianos comentarios 
y Obras de divulgación. En el XIV se habla de nacimientos, procesio- 
nes de Semana Santa, etc. En el XV trae un elenco de reliquias de 
la Pasión existentes en Navarra Que no parecen dar mucha luz sobre 
la Historia de la Exégesis en Navarra. En el XVI hay grandes pá- 
rrafos que sólo muy indirectamente pueden interesar para lo que se 
les aduce. | 

En cambio echamos de menos, al hablar del dominico navarro Pe- 
dro Irurozqui, toda mención de la serie de comentarios inéditos a la 
Escritura conservados en Barcelona, al menos hasta 1936, según hace 
constar el P. Beltrán de Heredia en su Historia de la reforma de la 
Provincia dominicana de España. 

A nuestro entender, hubiera sido preferible que el P. Pérez Go- 
yena hiciese un trabajo más corto, recogiendo el ambiente escritu- 
rístico y bibliográfico, y prescindir de todos esos detalles que hacen 
desmerecer a la Obra. Creemos que la labor del historiador no ha de 
ser publicar todo dato o documento que encuentre, sino más bien ha- 
cer una selección esmerada y someterlos a uni orden lógico conveniente. 
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A pesar de los defectos que anotamos, creemos que puede ser de 
utilidad este recuento de material escriturístico para quien sepa se- 
leccionar lo muy interesante que la obra encierra, 


S. ULLÁN. 


Promászka, Mons. Ottókar: Concepción triunfal del mun- 
do.—Traducción del M. L Dr. D. Antonio Sancho, Canó- 
nigo Magistral de Palma de Mallorca.—Un tomo en cuar- 


to mayor de 386 págs., cubierta en tricomia.—Ediciones 


Studium de Cultura. Editora internacional, Buen Pastor, 
número 7. Apartado 115. San Sebastián.—Precio: 22 ptas. 


Concepción triunfal del mundo es una obra de actualidad. El ilus- 
tre Prelado hace ver cómo los diversos sistemas filosóficos, ateos o de 
orientación más' o menos pagana, que han intentado dar una concep- 
ción del mundo —Weltanschauung—, son todos ellos extremosos o 
unilaterales, y, por lo mismo, no consuelan, ni aquietan plenamente 
los ánimos. Ante la multitud e insuficiencia de los mismos, el hom- 
bre moderno se siente un tamto quo y como perturbado por la 
psicología del progreso.. 

Mons, Prohászka, en su libro, quiere conversar con estos hom- 
bres. Reconoce y acepta con gusto lo que de bueno y aprovechable hay 
en los sistemas e ideales de los enemigos de su fe, porque los fieles 
católicos —dice— no desdeñfamos la cultura moderna, antes bien te- 
nemos gran simpatía por la ciencia, redentora terrenal de muchísi- 
mas miserias... Y utilizando bastantes elementos de sus contrarios, 
con fosforescentes sugerencias, llega Moms. Ottókar a la conclusión 
de que únicamente Nuestro Señor Jesucristo, su doctrina, la: de la 
Iglesia Católica “logra poner armonía entre la tierra y el cielo, entre 
el día y la noche, entre la vida y la muerte, entre el yo y el mundo, 
entre el hombre y Dios, entre el corazón y la razón, entre la razón 
y el ideal” (p. 85). P. SALAZAR. 


TucíbIDES: “El epitafio de Pericles”. “La peste de Atenas” — 
Introducción y comentario de Luis Enriquez, S. J.—Es- 
celicer, S. L., Obispo Calvo y Valero, 4 al 12. Cádiz.—Un 

, volumen de 142 págs. —Precio: 10 ptas. . e 
La introducción del P, Enríquez versa sobre Tucídides y su obra, 
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Introducción general bien informada —selecta bibliografía—, aunque 
no añade dato positivo a la anterior investigación: la vida un tan- 
to obscura del gran historiador, su objetiva imparcialidad, su carac- 
terístico estilo apretado —““de una abundancia breve”—, y, por lo 
mismo, difícil de traducir, sobre todo los discursos. 
En el comentario del texto griego hace el docto jesuíta un análi- 
sis literario-gramatical bastante completo y acertado, conforme a las 
interpretaciones más autorizadas. 

Creo no hace falta insistir tanto en las preposiciones, y sí en todo 
verbo, clave de la idea.—P, SALAZAR. 


P, César GALLINA, M. S. C.: Los mártires de los primeros si- 
glos.—Trad. del italiano, por Ignacio Núñez.—312 págs. 
18 ptas. —Edit. “Lumen”, Rocafort, 219. Barcelona, 1944. 


Un nuevo tema, interesante como los démás, es el que nos ofrece 
la Editorial “Lumen” en esta obra. Los mártires —heroismo vivo, 
_ triunfo del espíritu sobre el cuerpo— 'son quizás uno de los motivos 
que han producido impresión más profunda en Jos hombres de todos 
los tiempos. Desde las primeras víctimas por la fe de Cristo hasta 
hoy, ha sido universal esa impresión, aun en aquellos a quienes el 
odio y la barbarie han cegado momentáneamente. Por eso, lleva ya 
consigo cierta garantía de éxito toda obra que estudia e investiga esas 
luchas admirables de los atletas de la fe. 

El P. César Gallina, conocido ya en nuestra Patria por otras 
obras suyas, nos ofrece en este libro un estudio más sobre el tema 
del martirio. No es estudio profundo, de investigación, sino más bien 
de vulgarizeción, un reportaje de altura, en el que ha recogido las 
conclusiones ciertas de los críticos acerca de las diversas cuestiones 
suscitadas en torno a los mártires de los primeros siglos, Notamos, 
sin embargo, algunas afirmaciones extreñas y, a muestro juicio, ine- 
xactas, que, en caso de no ser debidas a un descuido en la corrección 
de las pruebas de imprenta, debieran justificarse documentalmente. 
Baste como prueba lo que nos dice en la pág. 27 acerca de la fecha de 
la muerte de San Pablo. de 

Compartimos, el criterio del traductor acerca de las motas, aún tra- 
tándase en obras de vulgarización. Precisamente, por ser obras desti- 
nadas al gran público, son más necesarias las notas aclaratorias, ya 
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que, de lo contrario, ciertos términos y expresiones quedarían fácil- 
mente iminteligibles para muchos. 

Es, en suma, este libro una obra de vulgarización, pero seria y 
documientada. Utilisima, por tanto, para aquellos a quienes va diri- 
gida, para adquirir conocimiento claro y preciso de los mártires pri- 
mitivos y de su heroismo. Fr, B. MARINA. 


Leonardo GonzaLez VELA: Personalidad de Domingo de So- 
to.—64 págs.—3 ptas.—Sucesores de Rivadeneira, Paseo 
de Onésimo Redondo, 26. Madrid, 1944. 


Dos razones, que muy bien pueden resumirse en una sola, han 
impulsado al Sr. González Vela a la publicación de este folleto: su 
amor e interés por la patria chica —Segovia— y por uno de sus hi- 

jos más gloriosos: Fr. Domingo de Soto. Apoyado en las investi- 
| gaciones de los padres Beltrán de Heredia y Carro mos traza la figu- 
ra de ilustre profesor de Salamanca, presentándola en toda su mag- 
nitud. Ha contribuido com ello el Sr, González Vela a reavivar el re- 
cuerdo de uno de muestros mejores teólogos, precisamente ahora 
cuando se está celebrando ya el centenario del Concilio Tridentino, 
en cuyo primer periodo tuvo Fr. Domingo de Soto una intervención 
tan grande y decisiva.—Fr. B. MARINA. 


Joaquín AzPIazuU, S. J.: “Tú y Ella”.—Décima edición. Edit. 
Bibliográfica Española, Barquillo, 9.—Madrid, 1945. 


- Es la décima edición de su librito la que ahora nos presenta el 
P.. Azpiazu. Y ello indica suficientemente el interés con que es leído 
por nuestra juventud, a quien preferentemente va dirigido. En un 
lenguaje ameno, claro y elegante va exponiendo el autor el camino 
que.a El y a Ella les ha de levar, puros y limpios, como el agua que 
brota del manantial, a la unión de los dos corazones en uno solo. Con 
preferencia hace resaltar la parte negativa, lo que El no debe ser, si. 
bien es cierto que, más brevemente, señala también lo que El debe 
ser con relación a Ella. Se lee esta obrita com tanto agrado que es 
muy posible que, por eso mismo, pase sin dejar su huella ni en uno 
ni en la otra. Son temas de suma importancia, en Jos que se corre 
el peligro de no detenerse suficientemente, por ese mismo placer de 
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la lectura, que invita a leer sin pararse a reflexionar un poco y me- 
ditarlo, Quizás por eso, el fruto no corresponda a las nobles intencio- 
nes del autor. —Fr, B. MARINA. 


A. A. Luce: Immaterialism. Annual Philosophical Lecture 
Henriette Hertz Trust British Academy, 1944.—16 págs.— 
London, 1945. 


Es una calurosa defemsa del “inmaterialismo” de Berkeley. Al au- 
tor le parece una redundancia inútil la existencia de un doble mun- 
do, el mundo sensible y el mundo material. El primero lo sentimos, 
el segundo no podemos mi siquiera percibirlo. La materia no solo no 
puede percibirse, pero ni aún podemos demostrar su existencia. Por 


estol afirma: “it is natural to believe in sense data, and not natural 


to believe in matter”. Sus argumentos son los mismos de Berkeley, 
Todos som de orden filosófico, fuera de alguna ligera alusión a las 
modernas teorías físicas, de las que sin embargo no saca el partido 
que podría, ya que no para demostrar su tesis, tan radicalmente plan- 
teada, por lo menos para hacer ver cómo obligan a precisar y hasta a 
modificar el concepto vulgar y mecanicista de la materia. En toda la 
conferencia domina la confusión entre la materia en cuanto 
tal y la materia en cuanto percibida por los sentidos, así 
como entre lo ¡objetivo y lo subjetivo. Al final se propone algunas 
dificultades, que se reducen a la negación de la realidad ex- 
terior y a la caída en el puro subjetivismo. No n0s parece demasiado. 
airosa su manera de desentenderse de «ellas. Lo cual no le impide con- 
cluir rotundamente : “In my wiew the sense datum is sufficient to explain 
all the sensible features of the common external world. T submit, there- 
fore, that concept of mater is a survival from an outworn philo- 
sophy, that nothing corresponds to it'in fact, that the term is obsoles- 
cent, and that its complete disappearance from the technical vocabu- 
lary of the learned is desiderable in the interest of simplicity and 
truth”. Con más concisión, ya que no con más energía, había dicho 


su precursor: Delenda test materia.—Fr. GuirLerMO FrarLe, O. P. 


The Aquinas Society of London Aquinas-Papers. Blackfriars, 
Oxford. 


- Con la finalidad de difundir la doctrina de. Santo T. omás, la 4Aqui- 
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nas Society de Londres, ha iniciado la publicación de una serie de 
conferencias, seleccionadas entre las pronunciadas en dicha Sociedad. 
El gran valor de las tres que presentamos a nuestros lectores es un 
testimonio, tanto de la calidad de los conferenciantes como de la al- 
tura intelectual del público a que fueron dirigidas, y a la vez del in- 
terés que las doctrinas tomistas despiertan en. un sector, no sabemos 
si muy amplio, pero desde luego muy selecto,de la opinión inglesa. 

Con el título: Tha attitude of St. Thomas to natural Science, 
Mr. F. Sherwood. Taylor presenta un estudio muy notable del con- 
cepto de las ciencias naturales en Santo Tomás. Expone su división 
general de las ciencias y el lugar que ocupan las experimentales en 
el sistema tomista, en contraposición con el concepto moderno. Exa- 
mina después las ideas cosmológicas de Santo Tomás y su concep- 
ción del Universo. Dice muy bien el autor: St. Thoma's science is a 
noble general scheme including matter, man and Gott, but having 
little relation to particular facts or classes of facts: modern science 
on the hands is all fact, but without relation to any general scheme”. 
Varios grabados tomados de la Margarita AREAS de Reisch ilus- 
tran el texto. 

The. Problem of Christian H AS es el tema que desarrolla 
Mr, D. J. B. Hawkins, en una bellísima conferencia, en la que para 
plantear el problema contrapone en dos cuadros históricos la brillan- 
te escuela de Alejandría con sus sabios, sus gramáticos y sus filóso- 
fos, al contraste que en aquel mismo tiempo y a poca distancia ofre- 
cían los Padres del yermo. Propone el concepto de humanismo como 
una exaltación de los valores superiores del hombre, intelectuales o. 
artísticos,, y examina a continuación las figuras más destacadas en la 
Historia de la Iglesia, a partir del triunfo del Cristianismo ¡Enel 
mundo romano. Su comclusión es que el cristianismo en. cuanto tal 
pone por encima de los valores puramente humanos los valores so- 
brenaturales, pero que nunca repudió los primeros, aunque su apre- 
ciación haya sido diferente len los distintos siglos y en: los distintos 
individuos. Pero en un plano teórico, el problema ni siquiera existe, 
en virtud de que naturaleza y gracia no son 00sas antitéticas, simo 
complementarias, si bien el humanismo cristiano impone algunas li- 
mitaciones a la naturaleza, dado que su ideal mo es el Hombre mag- 
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nánimo de E Etica a Nicómaco, sino el Santo. “El humanismo cris- 
tiano es un ideal de integridad, de proporción y de armonía”. 

Con el título St. Thomas and Nietesche enfrenta el P. Coples- 
ton, S. J. dos figuras tan antitéticas, en que tan pocos puntos de seme- 
janza se pueden apreciar. Autor de un libro sobre Nietzsche, el Co- 
pleston revela «un profundo conocimiento de las ideas del filósoto del 
superhombre. No ofrece una visión de conjunto de su sistema, sino 
que se limita a exponer las ideas de donde procede su nihilismo, ha- 
ciendo ver la profunda influencia que han ejercido sobre la mentali- 
dad de los nazis alemanes, y contrastándolas con las ideas de' Santo 
Tomás. Es un estudio sumamente instructivo y sugeridor.—G, F. 


The lady of the hare, por John Layarb.—London (12 s. 6d. 
net). ' 


Presentamos a nuestros lectores este libro de psicología pato- 
lógica, O si se quiere de mitología. 

La primera parte (pp. 17-96) contiene una larga serie de sueños 
y visiones. expuestas con aparato científico. En uno de esos sueños, co- 
mo todos, verdaderamente misterioso,, refiere el Sr. Layard cómo el 
sujeto del psicoanálisis, una mujer, sueña con el sacrificio de una 
liebre que se ofrece a sí misma como víctima voluntaria (pp. 48-82; 
p. 89). Semejante sueño significaba “la trasformación de'la fuerza 
del instinto reprimido en un poder espiritual” (p. 89) capaz no solo 
de curar pequeñas indisposiciones o dolencias de la propia visionaria 
y restablecer energías corporales, sino aun de desarrollar y reforzar 
o profundizar en el conocimiento de la verdad religiosa, más aún, ca- 
paz de sacar o despertar de un estado de sopor a una hija suya, men- 
talmente enferma. El secreto de todo esto, verdaderamente misterioso 
a la vez que acientíficoo y desde luego poco conforme con lo" que 
nos enseña la filosofía cristiana, es, a juicio del autor, la existencia 
de un proceso de redención latente en todos los pueblos y que cons- 
tituye como la base común de todos los sistemas religiosos de los 
mismos. 

Se funda en la doctrina del psicólogo Moe C. G. Jung que con- 
trasta con la sostenida por Freud (p. 19, 21-22); pues mientras am- 
bos psicólogos convienen en reducirlo todo al instinto sexual, Freud 
le niega la capacidad de ser símbolo de nada oculto, misterioso, * 
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Una segunda parte del libro (pp. 100-230) se ocupa en el estudio 
del vasto campo mitológico en torno a la liebre con respecto a la 
vida de los sueños, descubriendo un nuevo camino para el conoci- 
miento más detallado de la mitología de la liebre, factor psicológico 
que encontró en muchos pueblos y que reconoce como una fuerza 
viviente: en la mentalidad del hombre moderno. 

He ahí a grandes rasgos la marcha del pensamiento del Sr. La- 
yard en este libro, cuya argumentación, falta de base y saturada de 
conceptos erróneos tamto de indole religiosa como filosófica, carece 
de consistencia. Todo lo puede comprobar el lector si se resuelve O 
meditarlo pacientemente párrafo por párrafo y aun a veces línea por 
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línea, que no exige menos un libro tan abstruso, sinuoso y pseudo- 
científico como éste, interesante quizás para los cultivadores de la 
Psicología patológica y para los aficionados a la mitología. 


Fr, Jose Tascon, O. pa 


Adorno de las bodas espirituales, por Juan RUYSBROEK. — 
Traducción del P. Blas López.—Revisión y notas del Re- 
verendo Dr. Esteban Miquela.—“Biblioteca espiritual”, 
editada por Montaner y Simón, S. A. Aragón, 255. Barce- 
lona, 1943.—Un tomo de 340 págs.—Ptas. 35 en tela, y 80 
en piel y oro. 


La casa Montaner y Simón ofrece al público español, 
la mejor obra del insigne místico alemán Ruysbroeck el .Ad- 
minable: el “Adorno de las bodas espirituales”. Esta obra, 
junto con todas las demás del gran  comtemplativo medie- 
val, había sido ya traducida al castellano en 1698 por Fr, Blas Ló- 
pez, franciscano, utilizando la versión latina hecha por el cartujano 
Surio (“De ornatu spiritualium nuptiarum”). Pero a pesar de esta 
versión y a pesar de tratarse de una obra clásica en teología mística 
—acaso la mejor de cuantas vieron la luz pública antes de las de 
San Juan de la Cruz, si exceptuamos las obras de Taulero— es casi 
del todo desconocida en España. Por eso su aparición entre nosotros 
señala un verdadero acontecimiento para los aficionados a los estudios 
místicos. 

La presente edición, pulcramente impresa y encuadernada com ver- 
dadero lujo, va ilustrada con 14 reproducciones de Arte gótico, que 
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no dicen relación alguna al texto pero contribuyen a embellecer la 
magnificencia de la presentación. 
De desear sería que la Empresa Editoris] continuara publicando 


las demás obras de Ruysbroeck y las de tantos Otros autores medie- 


vales, verdaderas joyas de la literatura mística cristiana que yacen 
olvidadas en el ¡polvo de nuestras viejas bibliotecas. Pero nos parece 
que esta publicación sería mucho más eficaz si se renunciara a la es- 
pléndida presentación material que hace inaccesibles estos libros a 
la inmensa mayoría del público piadoso en general. 


Fr. A. Royo Marín, O. P. 


- Pláticas de la Doctrina cristiana, por el R. P. Alonso RoDRí- 


GUEZ, S. J.—Editadas por vez ¡primera por el P. Félix 
Puzo, S. J.—Un volumen de 390 págs. de 16 por 22 ctms. 
encuadernado lujosamente en tela.—Precio: 32 pesetas.— 
Editorial “Lumen”, Rocafort, 219. Barcelona, 1944. 


He aquí un libro que llamará poderosamente la atención entre los 
amantes de las letras patrias. Se, trata de una obra, inédita hasta hoy, 
del P. Rodríguez, celebérrimo autor del “Ejercicio de perfección y 
virtudes cristiamas”. Por diversas causas que explica el Editor en la 
magnífica introducción, ha permanecido oculta durante más de tres 
siglos en viejos manuscritos perdidos entre el polvo de las bibliote- 


“cas, El P. Puzo ha querido desenterrar este tesoro y ha preparado 


una edición esmeradísima, a base de examinar y confrontar diversos 
ejemplares manuscritos y litografiados hasta lograr un texto fidedig- 
no, plenamente satisfactorio desde el punto de vista crítico. 

La obra, aunque más elemental y sencilla que el “Ejercicio de per- 
fección”, no desdice en nada de su esclarecido autor. “En ambas 
—dice muy bien el P. Puzo— som de admirar su solidez teológica, su 
robusto ascetismo y su incomparable maestría en aplicar la. Doctrina 
a la vida práctica. Los argumentos que en ambas usa, sus explicacio- 
nes, y hasta las comparaciones y ejemplos, están tomados de la Sa- 
grada Escritura, en la que está versadísimo; de los Santos Padres, 
Concilios, y de los buenos teólogos, con Santo Tomás de Aquino a 
la cabeza...” 

Después de una breve introducción sobre la Doctrina cristiana en 
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general, divide el P. Rodríguez su obra en cuatro partes. En las tres . 
primeras expone el Credo, los Mandamientos y los Sacramentos. En 
la cuarta —acaso la mejor y más original— hace una extensa y pre- 
ciosa exposición del “Padre nuestro”. El editor ha añadido algunos 
apéndices y tres copiosos índices que facilitan el manejo de la obra. 

Utilísima ha de resultar esta Obra a Catequistas y Predicadores y 
al público piadoso en general. Ya tenemos, en castellano clásico, un 
Catecismo acabadísimo que puede competir, con ventaja para las le- 
tras patrias, con los más modernos y famosos.—Fr. A. R, M. 


Los Ejercicios de Santa Gertrudis.—Versión de las Benedic- 
tinas de El Tiemblo (Avila). —Prólogo de Fr. Justo Pérez 
de Urbel.—228 págs.—15 ptas en rústica y 22 en tela con 
cubierta.—Centro Editorial Matas, Tudescos, 1.—Madrid, 
1944. 


Las Religiosas del Monasterio de El Tiemblo acaban de traducir. 
al castellano esta pequeña joya de la literatura mística benedictina. 
Se trata de una serie de consideraciones y ejercicios de devoción para 
conmemorar algunas fechas señaladas de la vida cristiana y monacal. 
Hay un ejercicio para eel aniversario del Bautismo, otro para el. de 
la toma de hábito, dos para renovar la profesión religiosa, uno para 
avivar en el alma el fuego de] amor divino, otro de alabanza y acción 
de gracias, y, finalmente, otro para prepararse a la buena muerte. 
Santa Gertrudis se inspira casi exclusivamente en los textos litúr- 
gicos y Va exponiendo sus encendidos afectos a base de antífonas, 
responsorios y oraciones imitando la: distribución del Breviario. El 
lenguaje es siempre digno y elevado, con frecuencia inflamado de ar- 
diente lirismo que hierve a borbotones en los últimos capítulos. 

Lleva un buen prólogo de Fr. Justo Pérez de Urbel en el que 
aparece un trozo inédito de un poema dedicado a Santa Gertrudis que 
llama poderosamente la atención por el metro y la rima que recuerdan 
muy de cerca el estilo personalísimo de Paul Cláudel.—Fr. A. R. 


Et ideal. La conquista del carácter. El corazón, por el P. Mar- 
tínez SARALEGUI (Marianista). —2,2 edición. — Ediciones. 
“Fax”. Plaza de Santo Domingo, 13. Apartado 8001. Ma- 
drid.—16 por 11 cms.—264 págs.—Pesetas 7; en tela, 13. 
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Editorial Fax ha reunido en un solo tomito, muy manejable, las 
tres pequeñas obras del marianista Saralegui que aparecieron por 
separado en su primera edición, En una serie de charlas, muy ame- 
nas e interesantes, va trazando el autor la perspectiva sublime del 
ideal cristiano, sugiere al joven las ideas fundamentales para llegar a 
la conquista del carácter, y termina con unas páginas llenas de dulzura 
y delicadeza para formar los sentimientos de su corazón. El autor co- 
noce muy bien la psicología juvenil y sabe manejar los resortes 
principales que han de producir en la inteligencia y en el corazón de 
sus lectores el resultado apetecido. En resumen: un buen libro para 
jóvenes, que se recomienda por sí mismo, —Fr, A. R. 


Vida espiritual y elección de estado, por el P. J. BuJANDA, S.-J. 
Un tomo de 580 págs. —Editorial Escelicer, S. L.—Cádiz, 
1943.—En rústica, 20 pesetas. 


Después de una breve instrucción sobre la manera de hacer ora- 
ción mental divide el autor su obra en dos partes. En la primera, 
“corrigiendo defectos”, habla largamente de la existencia de Dios, 
de la creación del mundo, del pecado y renueva una vez más la ltera- 
tura de los novísimos. En la segunda, “en pos de Jesús” explana una 
serie de meditaciones sobre la vida del Señor a base del Evangelio. 
Es en esta segunda parte donde se da una breve “instrucción sobre 
la elección de estado”. 

A nuestro juicio debería desaparecer del título general de la obra 
la alusión a la elección de estado, ya que sólo se habla de ella inciden- 
-talmente, dedicando el autor la casi totalidad del libro a hacer un co- 
mentario y ampliación de algunas de las ideas contenidas en el librito 
de los “Ejercicios” de S. Ignacio, como dice muy bien en el prólogo. 

Por lo demás la obra es interesante y la exposición, en general, 
correcta y atractiva.—Fr. A, R. 


La «subida al Calvario, por el P. Luis PerroY, S. J.—Versión 
española, por F. GONZALEZ QUINTANA, S. J.—2.2 edición.— 
Un tomo de 264 págs. en 8.2—8 pesetas encuadernado.— 
Ramón Casals, editor, Paseo Bonanova, 104.—Barcelona, 
1941. 
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En estilo brillante y sugestivo que recuerda con frecuencia a Van! 
Tricht, va explanando el autor una serie de consideraciones sobre la. 
Pasión del Señor llenas de suavidad y de unción. Ha de hacer mu-: 
cho bien este librito entre las almas espirituales y es de desear que 
esta nueva edición alcance el éxito cumplido que merece.—Fr. A. R: 


Meditaciones para jóvenes obreras, por Raúl PLus, S. J.— 
Traducción del francés, por Cándido Marín. (Biblioteca 
Fomento Social).—2.2 edición.—Ediciones “Fax”, Plaza 
de Santo Domingo, 13. Apartado 8001. Madrid, 1943. — 
16 por 11 cms., 192 págs.—Ptas. 6. 


Bien conocido es del público español el ilustre jesuíta que avalora 
con su firma estas páginas. Se trata de una serie de meditaciones, 
sencillas y breves, dedicadas a los “Jocistas” belgas y adaptadas por 
el traductor, con aire y sabor españoles, a nuestros jóvenes obreros, 
principalmente a los que militan bajo las banderas de la Juventud de 
Acción Católica. 

La gallardía y vigor del estilo, el texto salpicado de anécdotas im- 
teresantes y la excelente presentación material, contibuyen a aumen- 
tar el atractivo de este libro que tendrá mucha aceptación entre el 
públito a quien se dirige.—Fkr. A. R. z 
Meditaciones sacerdotales, por el P. Eugenio EscrIBANO, Mi- 

sionero de S. Vicente de Paúl.—3.2 edición. — Ediciones 

“Fax”, Plaza de Santo Domingo, 13. Apartado 8001. Ma- 

drid.—16 por 11 cms., 568 págs.—Pesetas 16; en tela, 22. 

Por tercera vez presenta Editorial Fax a] público español el cono- 
cido libro del P. Escribano, Ello dice mucho en su favor y pone de 
manifiesto el aprecio en que lo tienen los Sacerdotes a quienes va di- 
rigido. El autor divide su obra en cuatro partes bien caracterizadas: 
el Sacerdote y las verdades eternas; ministerios eclesiásticos; virtudes 
y vicios; y, finalmente, algunos medios de perseverancia. Todo muy 
bien expuesto y desarrollado con abundantes citas de la Sagrada Es- 
citura, sobre todo del Nuevo Testamento “que es —dice el autor en 
el prólogo de su libro— el mejor manual de meditaciones sacerdotales 
por humana pluma escrito”. k 


Recomendamos esta Obrita a los Sacerdotes a quienes harás mu- 
cho bien.—R, M. 
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Catecismo de la vida religiosa, por el Abate Fabre. — Obra 
corregida y adaptada a las reglas del nuevo Código de 
Derecho Canónico.—Versión del francés, por el R. P. An- 
drés Goy, Redentorista.—Un tomo de 298 páginas de 15 
por 10 cms. — Editorial “El Perpetuo Socorro”, Manuel 
Silvela, 14. Madrid, 1944.—En rústica, 5 pesetas. 

En forma de preguntas y respuestas y en lenguaje limpio y trans- 
parente, va recorriendo el autor todos los aspectos del estado religioso 
que pueden interesar a las Religiosas de votos simples y de vida ac- 
tiva a las que se dirige exclusivamente. 

Después de una introducción en la que se habla de la vida cris- 
tiana en general y del estado religioso en particular, se estudia en 
la primera parte la admisión, formación y obligaciones de las religio- 
sas; en la segunda se dan las normas fundamentales sobre el gobierno 
de los Institutos de Religiosas de votos simples; y se termina la 
obrita con unos exámenes particulares, muy prácticos, sobre los vo- 
tos, el recogimiento, los ejercicios de piedad y la caridad fraterna. 

Creemos que el pequeño libro puede ser de verdadera utilidad pa- 
ra el público a que va dirigido.—R. M. 


“Apuntes de Ejercicios”.—Segunda serie., por el P. Alfonso 
TorREs, S.-J.—Editorial Escelicer, Madrid.—Un tomo de 
"248 págs.—En rústica, 10 pesetas. 


Editorial Escelicer nos ofrece en este librito, primorosamente pre- 
sentado, una serie de pláticas dirigidas por el ilustre jesuíta P. Torres 
a una Comunidad de Religiosas Carmelitas y que éstas recogieron ta- 
quigráficamente. El autor las publica tal como fueron pronunciadss 
en el calor de la improvisación, Ello da a las mismas un sabor espe- 

] cial de espontaneidad y sencillez que fuera inútil buscar en un traba- 
- jo dirigido a la publicación. 
La materia se la da al P. Torres la 1.2 Epístola de San Juan. De 
ella ha entresacado unos cuantos pensamientos fudamentales que co- 
menta con la galanura y maestría a que nos tiene acostumbrados en 
esta clase de exégesis espiritualista. 
; Aunque dirigido especialmente a Religiosas de clausura, podrán 
aprovecharse de estas pláticas todas las personas de sólida piedad 
que quieran adelantar en los caminos de Dios.—R. M, 
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“Castidad”, por un Misionero del Oriente.—Versión caste- 
llana del P. Luis M.? Jiménez Font, S. J.—Editorial Esce- 
licer, Madrid.—Un tomo de 108 págs.—En rústica, 3 ptas. 


Una obrita más que viene a aumentar la abundante literatura apa- 
recida en nuestros días sobre el problema de la pureza juvenil. En 
breves páginas escritas con amenidad e interés va exponiendo el au- 
tor el origen de la vida, la rebelión del pecado, los enemigos de la 
castidad, las ruinas causadas por la impureza, la ley de la castidad, 
sus ventajas y encantos, su gloria y su recompensa y los medios natura- 
les para su guarda y conservación. 

El autor se dirige a los jóvenes mismos, pero advierte con ex- 
quisita prudencia que deben ser los padres y educadores quienes es- 
cojan el momento oportuno de ponerlo en sus manos.—R, M, 


Siete lecciones de activismo catequístico, por Gesualdo No- 
SENGO, Profesor de Pedagogía.—Traducción del italiano, 
por el Dr. Quírico Estop, Pbro.—Un opúsculo de 13 y me- 
dio por 19 cms.—56 págs.—Luis Gili, Editor, Córcega, nú- 
mero 415. Barcelona, 1944.—En rústica, 2,50 ptas. 


Opúsculo breve pero lleno de contenido doctrinal inmediatamen- 
te aprovechable en la práctica. Trata de inculcar el principio funda- 
mental de que para lograr un pleno resultado en la instrucción y 
educación del niño, es indispensable la colaboración del mismo niño. 
Hay que lograr el activismo de todas sus potencias y “sentidos, con- 
virtiendo la catequesis en un acto vital en el que el niño no se limite 
a ser mero espectador pasivo sino que intervenga activamente en el 
trabajo de su propia formación intelectual y moral. Deberían leer 
estas páginas todos los Maestros y Catequistas, a quienes van espe- 
cialmente dirigidas,—R. M. 


NIHIL. OBSTAT: 4 
Fr, Albertus Colunga, O. P., Censor , 


IMPRIMATUR: 
$ FR. FRANCISCUS BARBADO, Episcopus Salmantinus 


LIBROS RECIBIDOS 


Editorial “El Mensajero del Corazón de Jesús”. Apartado 73. Bilbao: 
El drama de Jesús, por el P. José ¡Julio MartImgz, S. J.—5.2 edición. 
1945. 


ES ompendio de Teología Moral, por Antonio M. ARREGUI, traducida al 


castellano, renovada y completada por el P. Marcelino Zalba, S. J. 
1945.—Un volumen de XXIX-829 págs., papel biblia, 


Jesucristo, Hijo de Dios y Salvador, por CrIsTIANI.—Traducción de 
la 4.2 edición francesa, por el P. J. Goenaga, S. J.—Un volumen 
de 732 págs.—Precio: 65 ptas. 


Ediciones “El Monte Carmelo”. Burgos: 


Concordancias de las obras y escritos de Santa Teresa de Jesús, por 
Fr. Luis de S. José, O. C. D.-Burgos, 1945.-Un tomo de XV-1.028 
páginas. —Precio: 75 ptas. en rústica, y 80 encuadernado. 

Ediciones “El Perpetuo Socorro”. Manuel Silvela, 14. Madrid: 

Religión y Patria. Estampas religioso-patrióticas, por el R. P. Andrés 
Goy, C. SS. R.—1945.—Un vol. de 294 págs.—Precio: 14 ptas. - 

Historia de otra alma. Vida de la sierva de Dios María de la Concep- 
ción de Jesús (Conchita Berrecheguren), por el R, P. Tomás 
Veca, Redentorista.—3.2 edición, corregida y aumentada.—Un 
vol. de 488 págs., 22 X 14 cms.—Precio de la edición corriente, 

-20 ptas.; de lujo, 100 y 150. 


Jesucristo Ayer y Hoy... (Evangelio y eucaristía), por el R. P. Epi- 
 fanio Morán, Redentorista.—Un vol. de 456 págs.—Precio: en 
tela, 25 ptas., en rústica, 20. 


Flores sin espinas. Lecturas recreativas, por el R. P. Luis FERNAN- 
pez pe Rerana.—Tomo 11.—Novelas condensadas,—Un yol de 
90 págs —Precio: en rústica, 3 ptas, 
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Ediciones “Fax”. Apartado 8001. Madrid : 

Contemplando a Dios. Estudio ascético-psicológico sobre el Memorial 
del Bearo PEDRO FABro, S. J., por C. G. Plaza, S. J., Profesor 
del Colegio Máximo de Oña.—Un tomo de XVI-352 págs.—En 
rústica con cubierta, 34 ptas. 


Pensar y Ser. DE Vr1Es.-Versión española de José A A. Menchaca, $. J. 
XTII-300 págs. Encuadernado, ptas. 23. 


Educación y equilibrio, por Francisco KierrER, S. M.—Traducida 
del francés por L. Reca, de la misma Congregación.—Un vol, de 
238 págs.—Precio: 16 ptas. 

La autoridad en la Familia y ven la Escuela, por Francisco 
Kierrer, S. M.—Traducida de la 1.4 y 2.* edición francesa, por 
L, Reca, de la misma Congregación.—Un vol. de 293 págs. —Pre- 
cio: 18 ptas 

El Ingenioso Hidalgo D. Quijote de la Mancha, por Miguel CERVAN- 
TES SAAVEDRA.—Un vol. de 1.208 págs. Encuadernación de lujo, 
en piel flexible y estampaciones en oro.—Precio: 75 ptas. 

Tratado de Psicología Empírica y Racional, por José Fróbes, S, J.— 
Versión española por José A. MencHaca, S. J.—32% edición es- 
pañola actualizada por el autor.—Dos tomos de XXVII-708 y 


XXI-V 728 págs., respectivamente.—Precio de los dos tomos: 190 
“pesetas, 


La cristianización de las Empresas, por Martín BRUGAROLA, S, J. — 
Un tomo de 420 págs.—Precio: en rústica, 16 ptas. 

Ediciones “Universidad Pontificia Comillas”. Santander: 

Miscelánea Comillas, — Colaboración científica de los Profesores y 
Doctores de la Universidad.—III. Dos memoriales inéditos del 
BEATO JUAN DE AvILA para el Concilio de Trento.—Un de de 
171 págs. 

Miscelánea Comillas”.—IV.—Un vol. de 357 págs.—Precio: 35 ptas. 

- Ediciones “Coculsa”. Paseo de Rosales, 48, dpldo. Madrid : 

Estudios Marianos.—Organo de la Sociedad Mariológica Española.— 
Año IV.—Vol. 1V.—Un tomo de 563 págs.—Precio: Para los 
suscriptores, 25 ptas., para los no suscriptores, 35 ptas. 
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De Artis Poeticae Latinae Principis Libri tres. —Liber 1. De Arte Me- 
trica Latina, por G. Martinez CaseLto. Matriti, 1945.—Un vo- 
lumen de 298 págs.—Precio: 25,50 ptas. 


Ediciones “Sociedad de Educación Atenas”, S. A. Apartado 1.096. 
Mayor, 81. Madrid: 


Sé Sobrio, por Mons. Tihamer Tomr.—22 edición.—Traducción del 


-M, 1. Sr. D. Antonio Sancho.—Un tomo de 112 págs.—Portadas 
en bicolor.—Precio: 8 ptas. 


Cristianos en el Mundo, por E. Roche, S. J.—Traducción de J. Mo- 
lina. —Un tomo de 176 págs.—Precio: 12 ptas. 


El Mandamiento difícil, por C. C. MartTINDALE, S. J.—Un tomo de 
152 págs.—Precio: en rústica, 10 ptas. 
El Secreto del Mando, por Goston CourtoIs, Pbro.—Traducción del 


P. Antonio: de Frutos, Salesiano.—Un tomo de 184 págs.—Pre- 
cio: 10 ptas. 


Ediciones “Aspas”, S. A. Madrid: 
Las Catequesis de Sam Cirilo de Jerusalém.—Traducción y notas de 


Fr, Avelino OrtEGA, Benedictino de Silos.—Tomo 1: 160 págs., 
tamaño 11,5 X 16 cms.—Precio: 8 ptas. 


Las X XI homilías de las estatwas, San Juan CrisósTroMO.—Traduc- 
ción del Presbítero D. Juan Oteo Uruñuelo.—Un vol de 228 págs. 
Precio: 8 ptas. 

Sermones escogidos de San León Macno.—Traducción, introduc- 
ción y notas por D. Casimiro Sánchez Aliseda, Profesor del Se- 
minario de Toledo.—Un tomito en rústica de 176 págs.—Precio: 
5 pesetas. 

Ediciones “Consejo Superior de Investigaciones Científicas”. Duque 
de Medinaceli, 4. Madrid: 


Memoria de gobierno del Virrey Abascal (1806-1816), por Vicente 


RopricuEz Casano y José Antonio CALDERÓN Quijano.—Dos to- 
mos de CXL-492 y XI-584 págs. 
Epístolas de Juan Verzosa.—Estudio, traducción y notas, de José 


200 14 Bd ROIS RECIBA DIOS 


Lorrz be Toro.—Clásicos españoles, 11.—Un vol. de XC-206- 
páginas. 

Catálogo de los Archivos Eclesiásticos de Tudela, por Francisco 
Fuentes, Pbro.—Un tomo de 474 págs. y prólogo sin numerar.— 
Precio: 35 ptas. 

La Facultad de Medicina en la Universidad de Alcalá de Henares, por 
el Excmo. y Rvdmo. Sr. D. Luis Aronso MUÑOYERRO, Obispo 

- de Sigúenza.—Un vol. de 313 págs. 

Estética del paisaje matural, por José M.2 SancHEz DE MUNIAIN.— 
Un vol. de 372 págs. 

El tema da Dios en la Filosofía existancial,, por Angel GONZALEZ AL- 
VAREZ.—Un tomo de 324 págs. 

La Filosofía de Martín Heidegger, por O. De WAEHLLENS.—Traduc- 
ción y nota preliminar, por R. Ceñal, S. J.—Un tomo de XIV- 
384 págs. 

La música en la Corte de Carlos V, por Higinio AncLés.—Un vol. 
de 217 págs. 


Selomo Ibn-Gabirol, como poeta y filósofo, par José M.2 MILLÁS Va- 
LLICROSA.—201 págs. 


Ediciones E. P. E. S. A, Alcalá, 20. Madrid: 


Nuestro mundo y Cristo, por un Grupo de Profesores italianos.—Ver- 
sión española de Adolfo Muñoz ALonso.—Un tomo de 266 págs. 
Precio: 18 ptas. en rústica con cubierta de color. 


Ediciones “Atlántida”, S. A. Angli, 82. Barcelona : 


La vida intelectual, por A. D. SerTILLANGES.—Un vol de 188 págs.— 
Suscriptores: 6 ptas. 


La consagración al amor, por Juan SouLarroL.—Un vol. de 63 págs. 
Precio: 3,50 ptas. 


Imp, Comercial Salmantina.—Prior 19.—Telf. 1982 


a 


7 


_ A y > - £ 


bros de Sola? .. Le Amics de, la Revista 


Le P VENANCIO. D CARRO DA | 
| A Teología y los eold an insistas españoles a 
o ante Ta Conquista. de América.—Dos volúmenes, - ' 

60 do Encuadernados en asa con. 'Planchasdoradas, A 
E-7O Ds de a A a E UNS 


AA 4=+ Ú AS pr ey 
y É 


de ve. BELTRAN DE. HEREDIA A A 


E Los Manuscritos del Maéstro: F ray. y Es rancisco de e 
$e Milória: Estudi 0 crítico de introducción d: “SUS lecturas y ADA ON 
S eta —Precio en rústica, 25 pesetas. ] | 


Francisco. de Vitoria. Manual dela oleo! Pro 
Eccesa et Patria. Encuadernado en tela, 8 pesetas: a ys 


. * Historia. de la "Reforma. de, la Provincia SS e | 
cada de Espana: pca70 Precio. en rústica, 0 
el oa a A A 


Ea setas sde lisina Sa que, pon enatos duplicados « 9, no > PA z 
O quen A Eo ñ E Ex E 


Sn a E PARA. COMUNIDADES. RELIGIOSAS. Ie 
Paños, Sayales, Estameñas, Buratos, Sargas, Merinos, Vuelas, Ti ds ES 
E.i2 208, de algodón, Band Mahones azules, sete. 

os 4 Sección pide Retortas VA “Holandas a pura: ee ropas , a Co 
¿ “de culto EA LR A La? da ds 


ALMACENES DEX NIÑO. JESUS 


YA -DE' WENCESLAO > DEN A. A a 
A pe t e Papa Md sn ni pias su son eS 


A 


VINOS DE MISA 
-J. de Muller, 

: S.A; UN 
| CASA. FUNDADA EN 1851 


—— TARRAGONA 


Medalla de Oro en. la ro wcodorbs de Su Santi- 
Exposición Vaticana del , 


año: 1888 + (Sa Santidad WO 097 Ei000 BSne cito eN 
0 León XII) 5 21 Pio XI y'PíoXH- 1 


GARANTIA ABSOLUTA DE PUREZA 
EXQUISITA CALIDAD * 
Certificados de ntrmerosos Excmos. Prelados de España 
y del Extranjero y del Rudo. P. Eduardo Vi-. 
toria, S. J.; Fundador. del Instituto: e 
Químico de. Sarriá: (Barce-" Ñ 


po y . A a ( 
. . > . . : 
lona ; ; 
E A - 4 £ o 
f e 
1 
| EOS | de ed a 
A a IST O ip ir cnn cda: IN 
de ER PEO RNA IAE AAA MES AD A O, PALIN DA RRE TNA, 
AA 


Elaboración. especial de 
Vino blanco dulce 
“para el Sánto Sacrificio de la Misa 
SAN SEBASTIAN cd ad 
a ame sn, 5 Ima: un. fut a a pm 
o e * Bodegas de elaboración « en O A : 
E ALCAZAR | DE SAN JUAN Ciudad. Real) ) 
a Provesdores de los ¿Sacros Palacios Apostólicos | 3 | 


A RO, od cash Barabtiza Ja: absolute o » 
ER e % : “de sus «vinos. .cón tecoméndaciónes Y 
IO : tficados. de dos, Emamos.. Sres. o 


aceras (Salón > ca Ciudad: Lo y EaSRE 
| 'drigo, Auxiliar de Burgos, Bayona (Eran- NS 
ES 20 Rydo.. LO Dn Eduardo Vitoz X 

ria, Ss, y _stodtera. o e 


( e s y 

AS SS A Nas . 
; Ñ 2) AN 

y AN Ñ: ESBTAN y 


S 0 . : ES . Ñ 
e A AE Per pr , 
aX » AN HE ; ¿ 
7 SS PE YA . 
04 a , 
4 


, y : ae O AA: ee ce , de 
NADAR Hacia: LLANEZA, Y. PA A a 
8 “BIBLIOGRAFIA. DE. FR. “LUIS DE GRANADA 


A ateo tomos con. 1370 páginas. en total OR 


Qe 


- Precio: de los. cuatro: tomos de pas | 


ias P, Sabino, ALONSO, A 


0 La EXENCIÓN DE -LOS. o A 


eN 
E. e 
Ns f 


G ; Zi . 


EN 


Em 


E fr ad EA 


PR 


ES se HISTORIADORES 1 es “CONVE? TO D 
A , TEBANI DE SALAMA! 


ri 


ide PA : 


x 


) Biblioteca de Teólogos Españoles 


Apartado 17.-Salamanca 


Volúmenes publicados: 


El maestro fray Pedro de Soto, O. P. y las Controversias político- 


3 religiosas en el siglo XVI, por el padre Venancio D. Carro. Tomo I: Ac- 
- fuación políticoreligiosa de Soto; XXIII-402 págs. 35 pesetas en rústi- 


cds e Y 


ca y 40 encuadernado en tela inglesa. 


Comentarios del maestro Francisco de Vitoria, O. P. a la Secunda 
secundae de Santo Tomás. Edición preparada por el P. V. Beltrán de 


Heredia. Tomos 1-V. Precio de cada tomo: 35 pesetas en rústica y 40 
 encuadernado. 


Las corrientes de espiritualidad entre los domínicos de Castilla 
durante la primera mitad del siglo XVI, por el P. V. Beltrán de 
Heredia. Precio: 10 pesetas. 


De hominis Beatitudine, quem edebat Jacobus María Rami- 
rez, O. P.—Tomus primus, continens Prolegomena tria et primun to- 
tius Operis librum «De hominis beatitudine ín communt». Precio: tómo 
suelto, 40 ptas. Por suscripción a toda la obra, 35 ptas. 

Tomus secundus: De essentia metaphysica beatitudinis objecti- 
vae. Precio, como el tomo primero, e 


Domingo Báñez, O. P.: Comentarios inéditos a la prima secun- 
dae de Santo Tomás (en latín). Tomo 1: De fine ultimo et de actibus 
humanis (qq. 1-18). Edición preparada por el R. P. Vicente Beltrán de 


+ Heredia, O. P. Precio: 30 ptas. 


- Tomo ll: De vitiis ef peccatis (qq. 71-89).Precio: 30 ptas. 
Domingo de Soto y su doctrina jurídica, por el P. Venancio D. Ca- 


rro, O. P. Segunda edición. 543 páginas. 38 pesetas. 


Los suscriptores a toda la Biblioteca tendrán un descuento del 


-30 por 100. 


». 
A A A A nr 


LA CIENCIA TOMISTA 
PRECIOS DE SUSCRIPCION ANUAL 


España' y Portugal ... ..o ..o 00. o... 00...» 40 ptas, 
aca y a EXPIDA | nulas! earn o AN 
Otrás Naciones su. «co less seo eiocooo ens eno»... ¿90 * 
Las suscripciones hechas por mediación de Librerías tie- 
nen un 10 por 100 de recargo. | 
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